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تصدير 


الهاجس النهضوي 


إنني أنتمي إلى جيل الرهانات الخاسرة. فجيلنا قد راهن على القومية وعلى الثورة 
وعلى الاشتراكية ‏ وهو يراهن اليوم على الديموقراطية ‏ لا لقيم ذاتية في هذه 
المفاهيم. بل كمطايا إلى النهوض العربي وإلى تجاوز الفوات الحضاريء. الجارح 
للنرجسية في عصر تقدم الأمم. 

وليس هنا موضع تحليل فشل تلك الرهانات؛ ولا ما أدت إليه من تعميق للفوات 
المفضتاري اللن زعمت أنهنا تتضدئ له .ولكتى: أغنقد أندهذا الفشن والذاهة هن هنا 
ينبغي أن يحدو بنا إلى التخلي عن استراتيحية البدائل هذه لنوجه كل اهتمامنا إلى آليات 
النهضة بالذات. وهي آليات عقلية بقدر ما هي اليات مادية. إذ ليس يتبدل ما في 
الأعيان إلا إذا تبدل أيضاً ما في الأذهان. ومن هنا خطورة دور المثقف في الآلية 
النهضوية. فهو شغْيل على مستوى المفاهيم. والنهضة؛ فضلاً عن كونها سيرورة 
مادية ‏ اقتصادية واجتماعية وتقنية وإدارية - هي أيضاً مفهوم النهضة. وهذا المفهوم أشبه 
ايكون يذبانة سقراط: قدووة أن يؤفظ لا أن يتب أن يلسع لذ اك تكد و ويم 
آخرء فإن النهضة هي الحاجة إلى النهضة على مستوى الوعي. فلا نهضة بلا إرادة 
النهضة. وهناء. ار تبرز خطورة دور المثقف . فللمثقف. بحسب اختياره 
الايديولوجى, أن يكون عامل إرادة النهضة. كما عامل نقيضها: الردة. وذلك هو أصلاً 
محور الصراع في الثقافة العربية المعاصرة: إرادة النهضة وإرادة الردة لدى الانتلجنسيا 
الغويتةاه ولا سيدا :قن هذه المريختة التازيعية القن اتفبخط فيه عوافل شن ...سياس 
(فضل الأنطية الآ دمزقريفية العتوية) واتعمنا د "لالذولة راج الفط ام لماعي 
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من النيضة إلى الردة 


(الانفجار السكاني والبطالة وأزمة الزواج والسكن) ونفسية (ذل الهزيمة العربية أمام 
إسرائيل)» من أجل تغليب إرادة الردة على إرادة النهضة . 

من هنا عنوان هذا الكتاب» ومن هنا الحرارة السحالية التى كتبت بها بعضص 
مقالاته؛ بالإضافة إلى الانضباطية المنهجية التي كتبت بها بعض مقالاته الأخرى. وفي 
الخو ال حيعاء فإن جد |لالكعاي: (اتردض. للحي أكثر دنا مك أن يدعت أ كنات 
يقترن قا أرق مم1 عرسا ىر بعضها الآخر ‏ فى مجلات وأزمان 
ومناسبات مختلفة. وكما سيتأنّى للقارئ أن يلاحظ؛ فإن المعيار الذي تحكم 0 
مقالات هذا الكتاب العشر ليس وحدة الموضوع ؛ ولا وحذة المنهح؛ بل فقط وحدة 
الهاجس النبهضوي الذي كان وراء كتابتها . 


بأريس » بع كم 
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عصر النهضة والجرح النرجسي 


نسوية قاسم أمين وآليه التماهي مع المعتدي 


في مقالة نشرها فرويد عام ١911‏ بعنوان «صعوبة أمام التحليل النفسي». أشار 
مؤسس علم نفس الأعماق إلى جرح نفسي فريد في نوعه يصح أن نسميه «الجرح 
الميتافيزيقي»؛ وهو الجرح الذي أصيب به بنو الإنسان في كبريائهم» أو بتعبير أدق في 
نرجسيتهم» عندما كشف لهم كوبرنيكوس أن كرتهم الأرضية ليست هي مركز الكون. 
وأنها هي التي تدور حول اليئنمش جوليست الشمس وغيرها من الكواكب هي التي تدور 
حولها. وهذا ما يفسرء جزئياً ##أضراوة المقاومة التي واجهوا بها نظرية كوبرنيكوس . 

وبما أن فرويد كان ابناً نموذاجيا#للحضارة الغربية فقد افترض بصورة تلقائية أن هذا 
الجرح الميتافيزيقي هو جرح الإشان في مطلققتب أي الإنسان بألف ولام التعريف. وما 
كان ليدور له في خلد أن يكون أكثر عيائب 96 يجيد بأن الإنسان المعني بهذا الجرح 
هو بالضرورة الإنسان الغربي الذي كان يتهيأء بين جملة أظئاء أخرىء لغزو العالم. أما 
الإنسان غير الغربي بالمقابل فكان جرحه النرجسي من(اطيظة أخرى. وأولى بأن يوصف 
نأئة القروي لوجنى., وآبية ذلك أنه إذا كان الإنسان الغربي قد اكتشف على مضضص أن 
الأرضس ليست مركز الكون» غسرعان ما عوّض عن هذا الإذلال الترجسي بأن جعل من 
ذاته ومن حضارته ومن قارته مركز الأرض. وحتى النسبية» التي لقنه كوبرنيكوس على 
ذلك النحو أول درس من دروسها الموجبة للتواضع»ء سرعان ما تحولت بين يديه إلى 
سلاح رهيب من أسلحة التفوق على العالم غير الغربي العالق في دبق النزعة المطلقية 
المانعة لكل حركة والشالّة لكل تقدم. أما الشطر غير الغربي من الكرة الأرضية فد كان 
كوبرنيكوسه بالأحرى هو الغرب نفسه. وفي حالته كان الجرح النرجسي مضاعفاً: فما 
كفاه أن يخرج عن مدار ذاته وأن يجد تفسهء بطوعه أو بغصيه. منجذبا في مدار غيره. 
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من النهضة إلى الرذة 


ذل “اقتون أيضاً هذا الانقلاب الكوبرنيكي في المكان الحضاري بانقلاب لا يقل جارحية 
فى الزمان الحضاري: فقد اكتشف الشرق نفسه متأخرا في قبالة الغرب الذي اكتشفه 
متقدماً بزهاء قرون خمسة . 

من هذا الجرح الأنتروبولوجي. الفاغرة إحدى شفتيه على جدلية المركز والمحيط 
المكانية» وشفته الأخرى على جدلية التقدم والتأخر الزمانية» ولد عصر النهضة العربي. 
فهذا العصرء الذي ما سمي كذلك إلا بالإحالة إلى عصر النهضة الأوروبي السابق عليه 
بقرون ثلاثة أو حتى أربعة» لم يشكل في التحقيب || 000 
شكلها أو أريد له أن يشكلها مع عصر الانحطاط إلا بحفز خارجي. وتحت وطأة ما 
سمي صدمة اللقاء مع الغرب» وذلك على العكس من عصر النهضة الأوروبي الذي 
مثّلء بالأصالة لا بالوكالة» قطيعة ذاتية المنشأ مع القرون الوسطى الغربية . 

بل لعلنا نستطيع أن نذهب إلى أبعد من ذلك فنقول: إن عصر النهضة العربي لم يكن 
معنياً بالقطيعة مع عصر الانحطاط - مع أنه لولا ذلك لما كان استحق صفة النهضوية - 
بقدر ما كان معني بالرد على الجرح الأنتروبولوجي. وكما في كل جرح نرجسي» في علم 
النفس الفردي كما في علم النفس الجمعيء لم يكن أمام الرد إلا أن يتخذ أحد شكلين: 
إما محاولة إنكار الجرح بالذات» وإما محاولة إبرائه ولأمه. وعصر النهضة العربي جسّد 
الميحاولتين كلتيهما: فمن تاحية ذلك هن البان الملقى .رمكتلف» تتريعاتة دعبا عصر 
النهضة العربي نفسه للمنافحة. أي للدفاع عر: وت لقب الموروثة عن الماضي الزاهى 
راذا وى اتستهر رع فى القاعلن وس افادوييا عل لقو حي ومن ناحية أخرى - 
وذلك هو التيار التحديثي بمحتلف تلاوينه - صب عصر النهصة العربى جهوده على 
0 لطر ران في المجتمع العربي وعلى بيان قصور تلك القيم في 
انتشاله من وهدته وعلى ضرورة التغيير في الفكر وفي الواقم؛ في الأذهان وفي الأعيان؛ 
ا له د 


من هذا المنظور يتمتع قاسم أمين ( 1877 )١407‏ بقيمة تمثيلية خاصة بالنسبة 
ل عفر النيشة دري . . فلزعته النسوية ‏ التى تبوئه بحد ذاتها مكانة على حلة بين 

مفكرى عصره - تلبست الشكلين معأ في طور أول اشتغلت». إن جاز التعبير» 

النمط الإنكاري (إنكا ر الجرح) فأخذت بالتالى شكل المنافحة المطلقة عن رط المرة 


في الحضارة العربية والشريعة الإسلامية وشكل المنافحة المشروطة عن وضعها في 
المجتمع المصري ؛ في طور تان اشتغلت» على العكس. وفق النمط الإبرائي (إبراء 


عصر النهضة والجرح الب جسي 


الجرح)؛ فاتخذت بالتالي شكل النقد الجذري لوضع المرأة في المجتمع المصري 
رشك النقد الحوقن لغرطها'قن الحضارة العرية والشريحة الاسيلافية: 


نحن نستطيع إذن أن نتحدث عن استراتيجية مزدوجة لدى قاسم ا فالمطلب 
في آن واحد”'' إنكار واقعة الانجراح وشفاء الجرح. وهذه الازدواجية» التي تأخذء 
كما سترق: شكل تناقض فاضح أحياناء. يسهلها لدى قاسم أمين كونة كتنية بالفرئسية 
والعربية معا. فباستثناء بعض المقالات الصحافية المغفلة من التوقيع. وبعض الخواطر 
الشخصية التي لم تنشر إلا بعد الوفاة» لم يكتب قاسم أمين ولم ينشر ‏ لا ننس أنه 
اله 5 - 1 مرفعة 3 - 3 - 
توفى عن خمسة واربعين عاما - سوى ثلاثة كتب: «المصريون: رد على الدوق 
داركور) 2)١895(‏ «تحرير المرأة» .)١899(‏ «المرأة الجديدة» .)١9٠٠(‏ 


والكتابان الأخيران كتبا بالعربية» أما الكتاب الأول فقد كتبه قاسم أمين ونشره 
بالفرنسية ردآ على كتاب كان أصدره الدوق داركور بالفرنسية عام ١897‏ و«تحامل فيه 
على الإسلام ومصر والمصريين”". وفي هذا الكتاب المكتوب برسم الآخر وبلغة 
الآخر يبدو أن الهم الناصب لقاسم أمين كان إنكارياً خالصاء ولا سيما أن هذا الآخر 
كان هو مصدر الجرح. ولا يكتمنا قاسم أمين نفسه أن قراءة كتاب الدوق داركور 
أمرضته: «حين قرأت كتاب دوق داركور مرضت عشرة أيام. وقد قلت ذلك لجميع 
أصدقائي قبل أن يرد على خاطري فكرة الرد عليه. لقد وجدته بالغ القسوةء وأحزنني 
أثه:.خاول انتزاع جميع آمالي . خين ادن اخ اد هدوئي شيئا فشيئا. وبعدها 
شرعت أطيل التفكير في كل ما كتبه عناء وتأملت جميع المشاكل التي وضعها وحلهاء 
وخلعت عنى صفتي المزدوجة كمصري مسلم لأحلل الموقف في حياد تام ودون انفعال 
أو تحيزء ولم أسترشد بغير الرغبة في معرفة الحقيقة. حتى استطيع أن أعبر هنا عن 
عواطفي كما يفعل أجنبي يعرف عن مصر كل ما أعرفء ويقيّمها بطريقة محايدة»”*' . 


(؟1) أو «فى آن واحد تتريباً» نظراً إلى أن طوري المنافحة والنقد لا يتطابقان زمنيا» بل تفصل بييهما 
سئوات ذللاك: كها مسي لقا 

(؟) أو عن ثلاثة وأربعين عاماً إذا أخذنا برواية أخرى تجعل تاريخ مولده في عام ١875‏ لا في عام 
و" 

(9) نقل هذا الكتاب إلى العربية محمد البحاري» ونشره محمد عمارة في «الأعمال الكاملة لقاسم 
أمين». الجزء الأول؛ المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت». 2191/5 صر 5157547 

(:) الأعمال الكاملة. الجزء الأول. ص 517. 
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من النهضة إلى الردة 


وبديهي أنه لنا أن نشك في أن يكون قاسم أمين قد حافظ إلى الحد الذي يقوله 
على برودة أعصايه» ولنا أن نشك أكثر في أن يكون قد اقتدر على الرد من موقع 
حيادي وموضوعي كما لو أنه ١أجنبي»‏ عن موضوعه. ولكن ليس هذا ما يهمناء وفد 
كان من حمّه على كل حال أن يكون انفعالياً بقدر ما كان الدوق داركور متحاملا في 
كتابه الذي لا يعدو أن يكون عينة أخرى من الأدب العنصري الاستعماري الذي كان 
رائجاً يومذاك. وإنما بيت القصيد الصورة المثالية التي يرسمها في رده على الدوق 
داركور لمصر في العقد الأخير من القرن الماضى. فقارئ الرد يشعر وكأن اللقاء بين 
مصر والغرب لم يكن له وقع الصدمة أو 01 كان لقا النث للقن بوانه لشن لدى 
مصر ما تحسد الغرب عليه؛ يل ريبما كان لدى الغرب على العكس ما يحسد مصر 
عليه . فالملاح المصري. رغم هزال الغذاء الذي يتناوله ووضاعة البيت الذي يسكنه؛ 
«يبدو راضى النفس بمصيره»)؛ وتحت "قشر مرح القن . غالبا ما تشمخ فوق هذا 
الجسد اك بد الم ا '. وعلى الرغم من التفاوت في الأملاك 
والأرزاق - وقلم قاسم أمين لا يحدد مقدار هذا التفاوت ‏ فإن المجتمع المصري 0 
نموذجاً لمجتمع الإخاء الطبقي لآنةر دعكا ره فمحعمع] ع0 ل ا من طبقة 
واحدة تضم جميع المواطنين. وبين هؤلاء يوجد القوي والضعيف. العالم والحاقالة 
الثري والفقيرء ولكن لا توجد فرق ولا أنظمة . فالموا سن ختبيا متحدون» لهم نمس 
الحقوق ونفس المزاياء ونفس المستوى»ء ويشكلون في مجموعهم العسي ا ولا 
يتسع المجال هنا لإحصاء جميع المظاهر التي يشيد بها قاسم أمين من حياة المجتمع 
المصري والمصريين: فهم أصحاب «كفاءة قتالية» مشهود بهاء ودينهم هو الحق بعينه 
والم يزيفه القسس». وأخلاقهم هي امضرب الأمثال'. وحبهم للعلم والأدب والفن لا 
يحده حد. وأكثر ما يشيد قاسم أمين بالتنظيم الاجتماعى الإسلامى للمجتمع المصري. 
ذلك أن أي مجتمع إسلامي لا يمكن أن يقوم إلا على تنظليم دممقر اطي فهو ينهض 
اساسا على فكرة المساراة والإخاء. ولا يتيح فقط للإنسان الذي ينشأ في أكثر الأماكن 
تواضعاً أن يصل إلى أعلى المواقع؛ بل يتيح للرأي فرص الوضوحء لا يعبا بآداب 
المجتمعات الشكلية في أوروباء والتي تفصل بين الأغنياء والفقراء» بين النبلاء والعامة» 


ع ع م ا ل 
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المصدر نفسةء ص 5201 


المصدر نفسه. ص 75١‏ 751 


عصر النهضة والجرح النرجسي 


فالكل داخل في الكلء وامتزاج الطبقات كامل»”"'. وفي الوقت الذي ينعى فيه قاسم 
أمين أن تكون «النظرة الأوروبية المرتابة قد غزت منذ فترة عقول المسلمين وجعلتهم 
للأسف يهجرون تقاليد الإسلام القويمة»» فإنه يدعو إلى أن تعكس الآبة وإلى أن تضع 
أوروبا نفسها في مدرسة الإسلام وتنظيمه الإجتماعي الذي هو أقرب إلى روح 
الاشتراكية من كل المذاهب التي اخترعها المفكرون الاجتماعيون الأوروبيون: «لقد 
نظم قانوننا الديني وضع الفقراء بطريقة حاسمة ومنصفة... لقد فرض ضريبة حقيقية 
ولمعت تاليكةة لاني تيقا واعهذا على |ونعدرب واخيانا أكقر». سن اقووة امقر 
وجعلها حقاً للفقراء في أموال الأغنياء. وقد جعل هذه الزكاة إحدى قواعد الإسلام 
اللفيس: فسان للمحافظة الدائمة على أدائها. وهكذا نظم الإسلام توزيع الثروة. 
وأعلن اشتراك الفقراء في ملكية أموال الأغنياء»ء وهذا ‏ كما هو واضح ‏ حل للمشكلة 
الاجتماعية بواسطة نوع فريد من الجماعية. أو لا ترى في مثل هذا الدستور ما يوفق 
بين المصالح وما يهدئ جميع الخواطر؟ أليست هذه الاشتراكية أكثر سمواً وأقرب إلى 
الواقع العملي من تلك النظم التي تتحدث عنها أوروبا والتي يتجلى قصورها وصعوبة 
تنفيذها؟ إنني أشهد في أوروبا نفوسا حائرة وعقولا قلقة» وصراعات بين الطبقات 
تتزايد حدتهاء فيرتعد الأغنياء ويصرخ الفقراء وتتراءى أعراض زلزال هائل رهيب. 
0 ا أصحاب النفوس الخيرة المخلصون من العلماء والكتاب يحلمون بإصلاح 
كل شيء. ويحاول الجميعء من الثوريين المعتدلين حتى الفوضويين الذين يهوون 
الدعاية لأنفسهم, أن يدلوا بدلائهم» كل يقدم شعاره وفكره ونهجه. لماذا لا تأخذ 
أوروبا من الإسلام الدواء الذي يُذْهِبٍ مرضهاء والإسلام هو الذي أنقذ الغرب من 
بربريته؟ إنني أعتقد أن علماء الغرب وسياسييه يستفيدون أعظم فائدة لو أنهم درسوا هذا 
التنظيم الاجتماعي وحاولوا المواءمة بينه وبين ظروف بلادهم»”” . 


إنه لا يعسر علينا أن نلاحظ أن قاسم أمين يتكلم. في هذا النص. بلسان جماعى 
هو لسان جميع المنافحين منذ أن أوجد الجرح النرجسي ضرورة المنافحة بدءا من 
أواسط القرن التاسع عشر وامتدادا إلى يومنا هذا حيث لا تزال شفتا الجرح تأبيان 
التئاما. ولكن إذا كان قاسم أمين لا يصدر هنا عن رأي شخصيء وإذا كان المتعدر أن 
نهتدي إلى شخصيته الخاصة خلف ذلك النص الغفل الذي يمكن أن يحمل توقيع أي 


(10) الموضع نفسه. 
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من النهضة إلى الردة 


منافح من المعاصرين له أو اللاحقين عليه فإن خطابه ينحو إلى مزيد من الفردية 
والشخصية عندما يطرق الميدان الذي هو فعلاً من اختصاصه. نعني النسوية. فتحت 
عناوين «النساء» و«تعدد الزوجات» و«الطلاق» و«الحب"»؛ يكرس المؤلف اللاحق 
لكتاب «تحرير المرأة؛ خمس رده على الدوق داركور للمنافحة عن شرط المرأة في 
المجتمع المصري وفي الشريعة الإسلامية عموما. والواقع أن هذا القسم من الرد هو 
أهم أقسامه إطلاتاء وما ذلك لأنه يحمل خاتم قاسم أمين وبصمته الفردية كما تقدم 
القرل فحسبء بل أيضاً لأن الآراء التى يطورها فيه برسم المنافحة هي عينها التي 
متطروطاقى كتايد الاين من تور عسي أي برسم النقد. والحق إنه ليصعب 
على المرء أن يتخيل أن كاتب فصول "النساء؛ و«تعدد الزوجات»؛؛ الخ في عام 1494 
هو عينه الذي سيكتب «تحرير المرأة) في عام ١841‏ و«المرأة الجديدة» فى عام .11٠١‏ 
فالانتلاب سيأتي بزاوية ١8١‏ درجةء ودونما تمهيد أو تطور تدريجى. ولكن ما تجدر 
الإشارة إليه من الآن هو أن هذا التحول المفاجىئ بالاتجاه المغاكين ل يكن انقلاباً في 
الموقف من المرأة؛ بمعنى الانتقال من موقف العداء لها إلى موقف الانتصار لهاء كما 
قد يتبادر إلى الذهن للوهلة الأولى ٠‏ بل كان انقلاباً في تقييم وضع المرأة. ففي القسم 
النسوي من «الرد على الدوق داركور» يبدو قاسم أمين وكأن لسان حاله يقول بخصوص 
الشرط النسوري في المجتمع المصري : افون ف الامكان أبدع مم ان آنا في 
ار المرأة؛, وعلى الأخص : فى «المرأة الجديدة؛. فييكة وكأن لسان حاله يقول 
بالخصوص نفسه الع في الامكان سيق | مما كان» 4 
ولنفصل في هذه النقطة المحورية : 


تتركز منافحة فأسم امون على لقا م ا تعذلد أ لزوجات والطللافى ) والحجاب. 
ولكنه قبل أن يخوض في هذه النقاط الثلاث , يستهل المنافحة بمرافعة تمهيدية تتناول 
وصع ع #النساء؛ من حيث هن نساء في المجتمع 


ع المصري وفي أحكام الشريعة الإسلاميه : 
وفحوى هذه المراقعة 


ا 
فعة أن المرأة فى مضرء 2 وفيا سناد ام. مساوية مساواه 


ثامة ومطلمة للرجل . . فالمجتمع المه يي الشرقي الإسلامي يهب «اللنساء ع حرية 5 السلرك 


)(0 





يلاحظ محمد عمارة في تعليقه على هذا ! 


لموقف التناقضي : انحن يعتشل أن خصوم , قاسم أمين 
لو 00 أو فى 


ا لاض وداعر الفرنسية إلى العربية ... لكان 


النهقصةه وأ! 98 
عضن ايضار اح داس تحيمق 


المطلقة»”"'. ومن «الخطأ المطلق أن يقال إن المرأة في مصر حبيسة الدارء فجميع 
النساء يخرجن في جميع ساعات النهار والليل مثل الرجال». ويتنزهن وحيدات أو في 
رفقة صديقاتهن. يقمن بزيارات ويستقبلن زيارات بانتظام. يدخلن المحال لشراء 
حاجاتهن ويتجولن فى الأسواق ويترددن على أماكن التنزه ويسافرن أحياناً وحدهن. ها 
نحن أولاء بعيدون عن الصورة الجمفتسة التي رسمها لحياتهن دوق داركور حبين قال * 
'إننا لا نتصور عقاباً ننزله بالأشرار في بلادنا أقسى من أن نفرض عليهم مثل تلك 

)٠١ 4 
. 2 4 الحياة‎ 

ولا يكتفي قاسم أمين بأن يعقد مقارنة ويقيم علامة مساواة بين «الوضع المفروض 
على المراة الدروودة وذلك المفروضي علن المراة ال لموكد أنه لا يرى الأى 
فارق» بين الوضعين» نا ايخلصن إلى الاستنتاج سان الوضع التشريعي للمرأة العامة 
أفضل» وربما بما لا يقاس من وضع المرأة الأوروبية: "إن الوضع الذي أعطاه الإسلام 
للمرأة هو أكثر تميزاً مما نتمناه. فهي كزوجة تتمتع بجميع حقوقها المدنية» فلها الأهلية 
الكاتونية لغفارسة أئ :عيهل هن اغعيال الإذازة 'أواتقل الملكيةء :دون سباعة للحضيول 
على إذن من زوجها أو تصريح من المحكمة. إنها تستمد أهليتها من شخصيتها ذاتها. . 
فليس عليها حين تريد الشراء أو البيع أئ الي أو تلقى متحة أو التقاضى إلا نشتاورة 
نفسهاء بينما لا تستطيع أختها الفرنسية ممارسة أي عمل من ذلك إلا إذا راق لسيدها 
وزوجها أن ياذق للك والمرأة الفرنسية عحين تتزوج تصبح كائنا 5 وتريك لعن 
الطفولة ثانا زالقنانون يعدها ناقصة: الأحلية» .ويضعها تحت وضناية» إنها باخدصار 
محرومة من ممارسة إدارة ثروتها الخاصة. وهذه أشياء لا يمكن لمسلم أن يفهمها. . 
إنني كلما تأملت تشريعنا زاد حبي حقيقة له. فإنه وحده الذي وضع النظم العادلة 
بأفضل مأ فعل غيرة . وهو وحده الدى اسخطاع عمليا حماية ال ار 

وبعدلك هذه المرافعه المجمله يتصدى فاسم أشي ثلة على مطاعن الدوق دار كور 


العيمية الثلاثة فيما يخص بعذد الزوجات وحى الطللاق وحجاب المرأة 58 الاسلام. 


نعيها بفعلة: بالتقط الأول .واخكظ أن الاسالامة :وإن أباح تعدد الزوجات. اعتبره 


(9) الأعمال الكاملة. الجزء الأول. ص ”58. 
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من النهضة إلى الردة 


بالأولى را فوووا والضرورة هنا يمليها اعتياران: الاإقلال ما افكة من عدد النساء 
المهجورات». والإقلال ما أمكن أيضا من عدد الاطمال عير الكوعيتة:: وقد اشخراط 
الإسلام على كل حال العدل بين الزوجات إذا تعددن. ويقرن قاسم أمين الدفاع 
بالهجوم: فحرى ناووونا: ل د إن تتعزر لمجرد دكن تعبير اتعذدد الزوجات»؛ ان 
تمعن النظر فى حكمة ذلك التشريع : «أو لا ترى أووونا في د ين تادر 
الاجتماعيتين في العالم الإسلامي؛ بفضل تعدد الزوجات. مشهدا مليئا حمًا بالدروس 
النافعة؟2"''. ثم لماذا تثور ثائرة أوروبا لهذه الظاهرة؟ ألم تمارسها هي نفسها في يوم 
فن الآباء؟ اإنتى لبيك دن تخاحة إلى أن أذكد السييصية ,بن المسيفة تدتما مجه فى 
روما خلال فترة طويلة مع تعدد الزوجات. حتى أن قساوسة قد تجاوزوا عنه ومارسوه. 
كما أن عدداً من ملوك الفرنجة جمعوا بين عدة زوجات*2'*7. وإذا قيل إن هذا كاذ 
بالأمس» أفلا نجد الرجل الأرروبى يمارس «تعدد الزوجات على الطريقة الاوروبية' 
عَندها تخد لنفسه عشيقة بردلا من وويدة خادةم 


والطلاق بدوره شر ضروري؛ وهو بالتعريف «أبغض الحلال إلى الله». والشرع 
الإسلامي» إذ يبيح الطلاق» يسجل نقطة تفوق أكيدة على القانون الفرنسى الذي كان لا 
يزال يقيده نزولاً عند ضغط الكنيسة الكاثوليكية. ولكن فى الوقت الذي كد فيه افاسم 
أمين موقفا ديموقراطياً بدفاعه» كمعظم التنويريين؛ عن حق الطلاق» يحدو به تكتيك 
المنافحة إلى اتحاد موقف مضاد عندما ينتصر في الوقت نفسه لعدم تقييد حق الطلاف 
رجانه سلما قو بود الرسل ييل إنها لا تيت مزق مدا ضيه الاي الاحتلاتضي القائل 
بوجوب تدخل القاضي لتوقيع الطلاق. ويجهرء من موقع المنافحة» برفض وضع 
0 قانونية من شأنها أن تحدا من عياف الرجل ومة تقلت نوات لانن لا أفهم 
0 يقيم الإنسان دعوى ليحصل على الطلاق. فتلاقي الأزواج لا يمكن أن يكون مادة 
للتقاضي. كالتنازع على برميل نبيذ أو جدار مشترك. أية فشكي تلك القن ناعم قدرنها 
على ريه فلبي وشد وثاقه؛ وهو المتقلب الكثير النزوات؟ وماذا يعرف هؤلاء القضأة؟ 
ود اتابن التي سبحكمون على أساسها؟ إن موضوع هذه القضية هو شخصيتي 
الصعبة المعقدة التي تحتاج عدة سنوات من عبقري مثل زولا لكي يفهمها ويحللها 
30000000000 
1١7‏ المضدن ليف ص 588. 
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عصر النهضة والجرح النرجسي 


)1١0(‏ . : 1 : ا ا رز 
التشريع الغربي عندما وضع «حى الطلاق في يد الرجل» وفي يد المرأة التى احتفظت 
بعصمتها فى يدها». ولم يشترط «الحصول على حكم قضائى من أجل ا" 


أما البند الثالث في دفاع قاسم أمين فيدور حول الحجاب المفروض على المرأة في 
المجتمع المصرى. الشرقي. الإسلامي . والحجاب الذي يدافع عنه ليس هو مجرد 
النقاب أو البرقع الذي تغطي به المرأة وجههاء بل هو وهذا أكثر مدعاة للعجب ‏ 
حجب المرأة وفرض الإقامة الجبرية عليها في عالم النساء ومنع الاختلاط منعاً بات بين 
عالمي النساء والرجال. وبكلمة واحدة», إن ما يحامي عنه قاسم أمين هو المجتمع 
الانفصالي. وهو في محاماته عنه يذهب إلى حد اعتباره تطبيقا أمثل للشريعة الإسلامية : 
«أيمكن في هذه الظروف الموافقة على التقريب بين الرجل والمرأة دون خطر على 
مذو الأبر وعلى الخلات لمعي 4 إن دين تحب على 3للكه الهو اله الذي بواقك أرزضين 
ناث تكون للرجال مجتمعهم الذي لا تدخله امرأة واحدة. وأن يجتمع النساء دون أن 
يقبل بينهن رجل واحد. لقد أراد بذلك حماية الرجل والمرأة مما ينطوي عليه صدرهما 
فك لشفي الكهواء الجدرئ على متصيدي القيروا ”5ن والجحيه أيقنا وهنا مدان 
منطق المنافحة على أنه منطق مماحكة ‏ أن قاسم أمين يعتبر أن المجتمع الانفصالي 
الذي يعزل النساء وكأنهن كائنات من نوع خاص ويحجر عليهن هو مجتمع مساواة تامة 
بين الرجل والمرأة» لأن تحريم الاختلاط يقع على الرجال وقوعه على النساء: "لما 
كان محرماً عليناء نحن الرجال» أن ندخل إلى مجتمع النساءء فيبدو لي من الطبيعي أن 
يقع نفس التحريم على نسائناء وإنني أكرر من وجهة النظر هذه أن وضع الرجل هنا 
مشابه لوضع المرأة تماماً»*'2. ويضيف قاسم أمين؛ للحال» جامعاً هذه المرة بين 
السفسطة والكلبية: «١ورغم‏ ذلك فإن أحداً من الأوروبيين لم تحركه طيبة قلبه إلى أن 
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)١0(‏ المصدر نفسه. ص 197. وبالساسبة. وبدون أن ندخل في مناقشة. سنلاحظ أن دعوى قاسم 
أمين هذه. التي تؤمثل المجتمع الانمصالي وتضعه فوق النمّد من خلال سسبته إلى الدين. 
تتناقض روحاً ومعنى مع واحدة من أجمل آيات القرآن: «يا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر 
وأنئى وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا». 
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من النهضة إلى الردة 


ترد لوضعناء نحن الرجال» ولهذه الحماة التعيية استي ل يا اكه أن تكتت 
عبارات من هذا النوع: 'الرجال في الشرق عبيد لنساتهه. فهؤلاء يغلقن عليهم في 
الدور. وحين يخرجن لزيارة صديقاتهن يمنعنهم مر متابعتهن. وائر جال مبعدون عن 
جميء مجتمعات النساء. نعم. يمكن أن يكتب كل ذلك دون افتئات على الحقيقة أكثر 


)١58( .> :‏ 
مما حدث حتى الآن)” ا 


وعنفالا بالقاعدة التي تقول إن خير دفاع هو الهجوه. فإن قاسم أمين لا يكتفي 
بكيل الثناء للمجتمع الانفصالي وبإحاطته بهالة الدين. بل يشن هجوماً مقذعاً على 
مجتمع الاختلاط الأوروبي باعتباره معارضاً له معارضة الرذيلة للنضيلة: «على نقيض 
النادات» الا وروية القن يبدو أنها خلقته التشر المثفة على الأرضن :.: تند عاذاتنا نحن 
مستلهمة من الفضيلة. . إننا نحس جميعاً أن لنا نظاماً يرسخ من الاتحاد بين الزوجين» 
ذلا تعوفة تسا غير اتساكاء» كنا لآ تدرف :زوداتنا رتالاً رثا وهذا ها يجعلا أزواجا 
متفاهمين ما دمنا نملك أقل قدر من حسن الطباع. لا شيء يعكر هدوء حياتنا الزوجية» 
وإذا حدث توافق بقي إلى الأبد. أما الإغراء أو الاغواء الخارجى فإنه لا يصل إلينا. 
وتلك حقيقة يجب أن ينتهي الأمر بالأوروبيين إلى الاعتراف بها"”* '2. ويضرب قاسم 
أمين هنا على وتر حساس». وئر الشرف الجنسي». ويدمغ حياة الأوروبيين بالتحلل 
الخلقي وبالتفريط في الأعراض. ولايترقغ حتى عن استخلداء بعض الصور المبتذلة 
5ك الوذه العالوتراطية الت لساري اذى الرمازرة اللنقية بيج لمر ارين الكله 
المحصنة التي قدرها السقوط مع ذلك : الإننى اعخرق؟ اه يحب كروي رام ايم ل 
لجنس اللطيف» وأن النساء اللاني يعرقن إبداء جمانهن بعرقن كذلك الدقاع عن 
أنفسهن . غير أننا لا نصادف كل يوه قلافا حصي فين ايها لك الكيرق تدق ساعة 
الاستسلام. المما له اا سبو ابت ايد تاق الويف لفل محارب 
م اكثر امهارة فته فالمهيع هو الببحث: عن الوق الماائمة التجاع والاتطلاق 
في الهجرم الحاسم في اللحظة المناسبة؛ لا قبلها ولا بعدها. ويجب أن نعترف بأن 
0 التي نيسر السقوط : الدزهات الخلوية الفردية فورق العتعتب الحاني؛ شواطئ 
الابشعياء التي ترتدي فيها المرأة ثوباً لاصقاً بجسدها ويشي بكل المفاتن الخبيئة» ثم 
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عاذاره> 5 1ل 3 500 5 : 2 
دات بعض الطبقات الاوروبية فد ساهمت. كما لو كان ذلك عن قصد.ء 0 


١م‎ 


تترك نفسها طيعة بين يدي صديق يعلمها السباحة؛ والوجبات الشهية التى يحل فيها 
النبيذ عقدة اللسان ويتيح للأقدام أن تمرح في يسر تحت المائدة. ثم 5 الو فصق 
التي تأتي إليها النساء في ثياب عارية الأكتاف تشيع عطورا تسكر» ثم يستسلمن لعناق 
فارسهن في دوامة الرقص . إنني أعلم أن كل هذا ممتع» وأنه لكي لا يحبه المرء يجب 
ألا يكون رجلاً. وأضيف: وخاصة ألا يكون زوجا"' "“. 


مد حرر فاسم في رده على الدوق واركون ني اد ار عام ١8047‏ ومطالع عام 
1 ولكن لواتممن شترات ثلاث حت كان :بدا العمل فى تحرين كتابه اتحرير 
المرأة»”"'“2. وقد جاءت الأفكار المتضمّنة فى هذا الكتاب مضادة لتلك التى وردت فى 


كتاب «المصريون» إلى حد يصعب معه على المرء أن يصدق أن كاتيهما شخص 
واحد”"'". وهذا التناقض نحا إلى مزيد من الجذرية عندما أصدر قاسم أمين كتابه 


(1؟) المصدن لنفسهة صن 37ت 1414 

(؟) «تحرير المرأة؛ صدر كما هو معروف فى منتصف عام 1844. ولكننا دملك دليلاً قاطعاً على أن 
تقر ل" كبنا ما نه كانت ور و ا ع 017ب ونإ كول وزوية ‏ تقنق فى لكان الل مك 
مع إبراهيم عبده عن «تطور النهضة النسائية في مصر»: «أما الأمور التي عالجها الشيخ محمد 
عبده من الناحية الدينية» فيما يختص بحقوق المرأة فقد تناولها قاسم أمين بالبحث من الناحية 
الاجتماعية. وقد وجدت آراء قاسم أمين تأييدا تاما عند الشيخ محمد عبده. وحدث في سنة 
/1م أن اجتمع الأستاذ الإمام وسعد باشا زغلول ولطفي السيد وقاسم أمين في جنيف. 
وكا ير ل لل فصول من كتابه عن تحرير المرأة فكان يرافق على ما فيها. 
وقيل إن بعض فقرات هذا الكتاب ثنم عن سارت الشيخ محمد عبذه نفسه»". 

(7) من هنا وجدت النظرية التى تقول إن كات «تحرير المرأة» أو بعض فصوله ليس قاسم أمينء بل 
محمد عبده. وق أ حنن تحني عجان هاده النظرية ليبرر التناقض الهائل فى الموقف بين كنات 
«المصريون» وكتاب «تحرير المرأة». ونحن لا بنكر احتمال أن يكون لمحمد عبده يد فى تحرير 
الفصول الفقهية من كتاب «تحرير المرأة*. ولكننا لا نرى أن ذلك كاف لتبرير 0005 هذا 
الكتاب مع كتاب «المصريون». فالعلاقة بين قاسم أمين ومحمد عنده لا تعود إلى الأعوام 
1848-64 ليقال إن تأثير محمد عبده هو الذي حمل قاسم أمين على تبديل مواقفه من 
رفع اللجراة المععريا ا بدا قاس ان لوا على بمج ندال للك كثير» وغلئ بوه 
التحديد منذ أن كان طالب في مدرسة ١‏ لجحدوق: التي تخرج .متها ستنة ١‏ . وند تجددت صلاات 
قاسم أي متفية عيدو شوق كاد عات ا+وتيحطض طعلفا امد المنام يمحيق هده 
وبالأفغاني في باريس سنة ١887”‏ حيث أصدرا مجلة «العروة الوثقى؟. وفى تللق المع عه ديد 
عمل قاسم أمين. الذي كان ده إلى هربسا في بعثة دراسية ( مما دمماك متراجما خاضا 
لصيل عمف فكيف يمكن الول مع محمد عمارة. والحال هده. إن تأتير محمد يده أو 
تدخله المباشرء هو السبب في ارتداد قاسم أمين عن الأفكار التي عرضها في رده على الدوق ب 
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من النهضة ل الردة 


الثالث «المرأة الجديدة». وآية ذلك أن خطاب قاسم أمين تحول من المنافحة إلى النقد 
كما تقدم البيان. فقاسم أمين لا يكتب هذه المرة بلغة الآخر وبرسم الآخر. ولا حاجة 
به بالتاليى إلى إخفاء الجرح النرجسي أو إنكاره أو الدفاع عن النفس بوساطة الهجوم. 
فالمطلوب الآن ليس ستر الواقع» بل فضحه وتعريته» تمهيداً لتغييره. وبالمقابلة مع 
الخطاب المؤمثل لكتاب المصريون؛؛ كان من المحتم أن يضع قاسم أمين نفسه في 
«تحرير المرأة4 فى مدرسة الواقعية النقدية: الواقعية لرؤية الأشياء (الجرح) على 
قتعا والقانة قير واقع الأشياء (وشفاء الجرح). وحتى نقيس مدى الانقلاب في 
الموقف وفي استراتيجية الكتابة سنلاحظ أن قاسم أمين لم يكتف بأن «يكتشف'22ء مع 
واقعة تأخر المجتمع المصريء واقعة قمع المرأة المصريةء بل سيقيم أيضاً بين 
الواقعتين علاقة معلول بعلة. فقاسم أمين» مثله مثل جميع النهضويين» كان يبحث؛ 
كالخيمبائيية © عن «اسر؟ التقدم والتخلف. أي عن «السر» الذي قلب تقدم مصر 
والعرب والشرق والمسلمين تأخراء وعن «كلمة السر'» التى من شأنهاء كالعتلة؛ أن 
تقلب الموقف رأساً على عقب أو تعيده بالأحرى إلى نصابه. وذلك هو السر في أن 
كتابأً غير ذي شأن لكاتب غير ذي شأن. ونعني «سر تقدم الإنجليز السكسونبين' 
للفرنسي إدمون ديمولان الذي نقله إلى العربية أحمد فتحى زغلولء عد فى حينه كتاب 
الوسادة لكل مفكر معني بالإشكالية النهضوية. وقد خيل إلى قاسم أمين أنه اهتدى هر 
الاخرء وربما دون الآخرين, إل السرا: قعل انخطاط مصر والعرب والمسلمين 
والشرق هي انحطاط المرأة. ومن ثم فإن #تحرير المرأة" هو #سمسم؛ مغارة العضي» !د 
به يكون المخرج من التأخر والمدخل إلى التقدم. 


وهكذا لا يكون قاسم أمين انتقل من العكس إلى العكس أفقيا فحسب؛ إل اراد 
يضاء فهو لن يقرأ من الآن فصاعداً واقع المرأة في المجتمع المصري على أنه واقع 
انحطاطي يدعو إن الخجل ألا إلى التفاخر. فحسب »ء بل سيعمبر أن انحطاط 0 
المصيرة احص روركقق هانق فاته كل ااانا المجتمع الحصرفق: فهو في أن 0 
الجامد والعامل في هذا الانحطاط. التعبير والتعليل. الظاهرة والسبب» الع تر 
ل سسحت 

0-7 داركور؟ فحتى عندما كتب هذا رز 
اعتبارنا ال لجملة التى يقول فيها: 
الجملة التي تضعنا ا 


أيضاً 


دء كان مضى على بدء :ا ذه على ل عبده زهاء خمسه 

في موقف قاسم أمين لا يمكن الاهتداء إليه إلا إذا أخذنا في 

اين فرات كناك دوق واركور رقي عنشرة أيال ف بوهي 
نما ُ 1 ٠.‏ الأ 

على س مباشر مع ما أسميناه «الجرح الأنتروبولوجي». 


و 


تكن 1و المعركو نه الاشي: تمية ؛ 

فإذا انتقلنا الآن إلى تفصيل هذا الانقلاب فى الموقف وفى استراتيجية الكتابة. 
وجدنا قاسم أمين نفسه يتولى الرد. فى انتج اراي فح مقايية كتابه عن اتحرير 
المرأة»؛ على الموقف الإنكاري الذي «يعاند الحق» وينكر نقائص الذات ويدعى الكمال 
وى بالعالى التحاجةارالى الكقمر 5 لاوا تيحن كيه البو لبس :فى الحلافة«البتيرية الخبيزة: فى 
الحال. وليس من العار علينا أتنا وجدنا في مثل هذه الحالة. لأن كل عصر لا يسأل إلا 
عن عمله. وإنما العار في أن نظن في أنفسنا الكمال. وننكر نقائصناء وندعى أن 
عوائدنا هي أحسن العوائد فى كل زمان ومكان» وأن نعاند الحقق» وهو 5005 لا 
يحتاج في تقريره إلى تصديق منابه»؛ وكل ما نفعله لإنكاره لا يؤثر فيه بشيء وإنما يؤثر 
فينا أثر الباطل في أهله. ويقوم حجاباً بيننا وبين إصلاح أنفسناء إذ لا يمكن لأمة أن 
تقوم بإصلاح ما إلا إذا شعرت شعوراً حقيقياً بالحاجة إليه»”* '" . 

إن هذا التضن المدشكن» الذى بوكة مسن جملة امور أشرى ميدق كل انا لها 
أسميناه بالموقف الإنكاري فيما يتعلق بالجرح النرجسيء هو أدخل في باب النقد 
الذاتي منه في باب النقد الغيري. فقاسم أمين لا يحاكم هنا الآخرين بقدر ما يحاكم 
ذاته على الموقف الذي وقفه من شرط المرأة المصرية في رده على الدوق داركور. 
وليس من قبيل الصدفة أن يتحدث عن «العار». فالعار قرين دائم للجرح النرجسي. 
ولولاه لما كان الجرح جرحاً. ويوم مرض قاسم أمين عشرة أيام على إثر قراءته كتاب 
الدوق داركورء فذلك لأنه حسب يومها أن العار هو افتضاح أمر الجرح. ولكنه هاهو 
ذا يكتشف. بعد ثلاثة أعوامء. أن العار هو عار الموقف الذي وقفه يوم بنى رده على 
إنكار الواقع ومعاندة الحق. فالعار الأول. على جارحيته للذات. عار ضروري ومفيد 
تاريخياء إذ من شأنه أن يشعر الأمة بالحاجة إلى إصلاح حالها. أما العار الثاني». عار 
إنكار الواقع. أو إذا شئنا عار إنكار العارء فهوء. على مسايرته لكبرياء الذات». لا يشفي 
جرحها بل يديمه ويجعله مزمنا. 

وعلاوة على كونه عديم الفاعلية من حيث القدرة الإبرائية. فإنه ضار تاريخيا لأنه 
يمَوم عيها ‏ ذه الذات والواقع. ويشلها عن إصلاح داتها ووافعها. وبعبارة اأخرى. إن 
العار الأول عار نهضوي لأنه إذ يسمي الانحطاط يوجد الحاجة التاريخية إلى القطيعة 


(1:؟) الأعمال الكاملة. الجزء الثأانى. ص 84 .٠١‏ 
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تحجحب ضرورة التغيير د 


باطل. أي على القيح والصديد . 


«الناتلها ا ممتي لحن روي اعفاد 


إن انتقال قاسم أمين من طور المنافحة إلى طر 0 الحقيقيه 
ككاتب نهضويء يقدم لنا مثالا نادراً وأخاذاً على انقلات في 'ستراتيجية الكتابة من 
الموقف المرّضي إلى الموقف الصحى . فكما فى حيية"الاركيفانات: العظيانية لم د 
اا ا 0 
الانكارء أما في «تحرير المرأة» فقّد تقيد. كما في جميء الانيكحكاات سويت عبد 
الواقع. ولا نحسبَنْ أن هذا التحول تم بين نات افد كاه وسار با ده داك 
وللمرض. بل؛ وكما في جميع حالات الشفاء النفسى. جاء ذلك التحول تتويجا لصراع 
مرير ومديد تمكن في نهايته الواقع من فرض نفسه ومن هزم الهذاء. ولنترك لقاسم أمين 
أن يحدئنا في التمهيد الذي قدَّم به لكتابه عن اتحرير المرأة؛ عن فك فى «الحقيقة» هذا: 
اإنني أدعو كل محب للحقيقة أن يبحث معي في ل"القواء اواك وأنا على يقين 

من أنه يصل وحده إلى النتيجة التي وصلت إليها. وهى: ضرورة الاصلاح فيها. هذه 
الحقيقة ال- لتي أنشرها اليوم شغلت فكري ذه طويلة ساقي نلالها أقلمها وأمتحنها 
وأحذلها 


موضع الفكر مني . وزاحمت غيرها. وتغليت عابه. وضصضاروت تشعننلىي 5 ودهاء وتنبهي 


لى مزاياهاء وتذكرني بالحاجة البقا فى رافك ناض سه اديه فين مكان الفكر 
لى فضاء الدعوة والذكر. ومن أحكم الأشياء الى قاو اي له النوع الإنساني 
يه مستمقمله هذه اا شر الفرية التي تدق ال 90 ا 53 0 


م 


حتى إذا تجردت عن كل مأ يختلط بها من 5 ف الوم لق خيس كان عظيم من 


0 
- 


ديد اف ايلات إلى غاية نموها ال 5-5 عثقّله وأء 0 انها تداس على عقداه ابنا” 
كجواتر ل افاي نكتر هاا ندل فونه يناك متلطاقها عن 53 


رياه ابناالهي ا 1 عا تو اه تع وداب العحن 


واه مله اب 
في قهرهاء وجوت في عير مهاسن بن مظاه ها ا تيد ع ا 
نالضغط . ولكن الضغط يعحدث 


قبه فرفعه 0 تأت يزه | 0 ا 
لى علا هار ل ها حو أدا . 
7"سدسكسش““كللتالة )يي ةم 
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!أ ١‏ 
عصر النهضة والجرح اللررجسي 


نحن إذن أمام عودة حقيقية للمكبوت بالمعنى الذي تحدث عنه فرويد. ولا ندرى 
ما هو عامل هذه العودة. وربما كان زواجه فى عام ١844‏ من زينب» ابنة أمير البحر 
التركي أمين توفيق,. التي «كانت أشرفت على تربيتهاء في طفولتها وصباهاء مربية 
الكنرين57. بسنا عون هد الالشقيال دقاف امو ترس ضدة لاطو اه بد رلك 
التي سطرها في مفكرته الخاصة ‏ والتي لم تكن برسم النشر المياشر ‏ للحب بمعناه 
الفردي والوجداني» كما أشار إشارة واضحةء في إهداء كتابه «المرأة الجديدة» إلى سعد 
زغلولء, إلى الدور الكبير الذي لعبته زوجته في وجدانه بقوله: «إلى صديقي سعد 
زغلول. فيك وجدت قلباً يحب. وعقلا يفتكرء وإرادة تعمل. أنت مثلت إلى المودة 
فى أكمل أشكالهاء فأدركت أن الحياة ليست كلها شماءء وأن فيها ساعات حلوة 0 
بعرف قيمتها. من هذ! أمكنني أن أحكم أن هذه المودة تمنح ساعات أحلى إذ! كانت 
بين رجل وزوجته. ذلك هو سر السعادة الذي رفعت صوتي لأعلنه لأبناء وطنى الا 
وننك""رروميعااركة عن أشر فإ الشاهك الماعوة مخ تمهنة اتخرير المرأة) يقطع 
بأن نسوية قاسم أمين.؛ التى شرعت بالتفتح في الفترة الفاصلة ما بين تحريره كتابه الأول 
«المصريون» وكتابه الثاني («تحرير المرأة) 8 تكن مدخوله عليه كما يذهب إلى ذلك 
حتى جامع أعماله : فى مقدمته لها. وصحيح أنه وجد منذ مطالع القرن من قال ان محمد 
عيدذهة. لد لين كان هو وراء تحرير «اتحرير المرأة) . بل صحيح أن بعض 
خصومه السياسيين ادعى أن من أمر بوضع ار لمرية > وم نقضسه أى ذلك 
الأميرة نأزلي ٠‏ حفيدة إبرأهيم باشا وأبنة فاضل بأشا الذي لقب ب«ابي الأحرار» لأنه كان 
يي ل ا لكننا : ف فج الدق  ١‏ تكن 
نيف اعقينان با نفرابك ستارجة من بهذا القيرت» تحدم هلان السك 8 نسوية قاسم أمين 
فى «١تحرير‏ المرأة» كانت نتيجة لأزمة وجدانية ولاعتمال القن في شعوره ولاشعوره 
ا وقد استمر هذا الاعتمال حتى بعد كيم من كتابه «١تحرير‏ المرأة؛. والدليز على 
اكه ان تسوه فاسير آاميية اتات يحظا اكب من التطور والنضح والجذرية في كتابه 


7 95 3 2 5 5 
'المرأة الحديدة؛ا. وهو كتالك ا وتبكاك أحد ىق انه هو كاتيه من ا ليلص الاول كبك عن 


(55) هم * تعديم ع محمد عمرة للأعمال الكاملةء الجرء الا ص 55 

(/0ط1؟) الأعمال الكاملة. الجزء الثاني . ص /ل1١١١.‏ وهذا الأهذاء ينطوىي يحد دذانه على جرأة أدبية 
تستحق التنويه. . فمي زمن كان فيه د كر لفظ "الزوجة! يعل عورةء لمعيه فاشتع أمين مس 
الإلماع إلى دور زوجته حتى وهو يهدي كتابه إلى زعيم له شحصيته العمومية مثل سعد زغلول. 
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من النهضة إلى الردة 


السطر الأخير. وإذا لم نأخذ في اعتبارنا الأزمة الداخلية. أزمة مخاض الع الى 
عاشها قاسم أمين على شكل عودة للمكبوت؛ فلن نفهم أن يكون قاسم أمين قد 
خصص القسم الأعظم من كتابه «تحرير المرأة» لنتّضر الأراء التي كان قد حامى عنها 
فى كتابه «المصريون» وأن يكون حذا نفسه حذو النعل للنعل ‏ ولكن في الاتجاه 
المفاكين دقن أمور الحجاب وتعدد الزوجات والطلاق. وهى المحاور الثلاثة التي 
دارت عليها منافحته فى رده على الدوق داركور. فالمرأة المصرية التي قيل لنا في 
«المصريون» إنها تملك 0 الخروج ف كازنها سافة تقراف وا تناه لقو أو لتقا ١د‏ 
حتى لتسافر بمفردهاء مما يطعن في صحة قول الدوق داركور أن «المرأة في مصر 
حبيسة الدار! تتكشف فى «احرية المرأة) عن أنها ليست حبيسة الدار فحسب» بل 
يعور هايها ومتطوضة تعن الذك الحى : إن الحجاب يتيسن المرأة في دائرة ضيقة 
فلا ترى ولا تسمع ولا تغرف إلا ما يقع فيها من سفاسف الحوادث ويحول بينها وبين 
العالم الحي. ٠‏ وهو عالم الفكر والحركة والعمل 4# يهنا الأزيو كاف اتمونها! واايرجعها 
ا ويقضي عليها بطفالة مزمنة: و«انحطاط تدريجي في قواها العقليا 


والأدبية»"*"' . :وبعذ أن كان قم لها إن السنياء المصي ياف ير حرية السلوك 
المطلقة؛. تطالعنا في «تحرير المرأة» صورة مخزية لحجز الحرية وللحكم بالإعدام على 


'نرى 3 المر 1 عندنا ل الاعهن]ء 0 ما يؤهلها لآن 0 جارد لغيره 


كوننا د والشعور 5 حموقها المقررة 5 وبخستاها قيمتها. 


اوقد 0 حينا لحجاب التبسباء لي إفساد صحتهن ٠‏ فأك زمناهن المعود فى شي لمساكن 


ال النساء من لا يفارقن بيوتهن لا ليلا ولا نهاراء بل 
يلازمنهاء دلا يرين لهن شريكاً فر 5 الوجود إلا جارية أو -خادمة أو زائرة تجيثها لحظات 
من الزمن وتنصرف عنهاء ' دلا يرين أزواجهن إلا عند النوم . 
اليس فينا كان( يعرف أن اناد كدر لقرة ن صحتهن : فى هذه المعيشة المنحطة وثي 
54 السجن: المر يده يرأري» عشن غليلات التعسيم والر ب ولم يذقن شين من لذة هل 
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عصر النهضة والجرح الثر جسي 


الحياة الدنيا. 

«لذلك كان أغلب نسائئنا مصاباً بالتشحم وفقر الدم» ومتى وَلّدت المرأة مرة تداعت 
بنيتها وذبل جسمها وظهرت عجوزاً وهي في ريعان شبابها. كل ذلك منشأه خورف 
لوعن ون الاو ل ال 7 

أما تعدد الزوجات الذي كان قُدَم لنا على أنه تشريع حكيم لأنهء على شرهء يدرأ 
ورور أدهى وأخطرء فإنه يصبح في الوسر السراة احفوانا التجحديئعات التي تكن 
«احتقاراً شديداً للمرأة». ودليلا على أن الرجل الممارس له لم يرتق «من أدنى درجاته 
من الجورانية اناا أعنذ نهنع الكتعال الانسنائ .بوملا من أن كنوت عند 
الروحات دلذلة تليخكلات الاجساعتة (الأمهات الخطلعات». الأطنال الطنيعيية): 
355ظظ يولك لها: فهو عامل «شقاق وخصام» وافساد في العائلات» ومسبّب ل «قيام 
العداوة بين أعضاء العائلة الواحدة». وفيما خلا بعض الحالات الاستئنائية النادرة فإنه لا 
يعدو أن يكون «حيلة شرعية لقَضاء شهوة بهيمية. وهو علاقة تدل على فساد الأخلاق 
والكداو ل واس بوقيره: فى اظلبي االيةانوة 57" روضلى سيق أن أوريو ا كاك مره ان 
ا «الدروس النافعة» 9 تطبيق المجتمع الإسلامي لتعدد الزوجات» فإن المجتمع 
المصري يمسى فى «تحرير المرأة؛ مدعواً إلى تحظير تعدد الزوجات لأن مضاره أكثر 
كنيو ف راد وذلك إلى حد لا يتردد معه قاسم أمين أن يفتي بأنه يجوز «للحاكم. 
رعاية للمصلحة العامة» أن يمنع تعدة الزوهاكة خوط أن يقبن فرظ عل نيب مهابنناهة 


00 و 
مه أفهًا لمصلحة الامه») : 


وكذلك الشأن في الطلاق. فبعد أن كان قاسم أمين ركز كل منافحته على ضرورة 
عدم تقييد هذا الحق. معلناً أنه لا يفهم «أن يقيم الإنسان دعوى ليحصل على الطلاق'. 
فإن كل نقده فى «تحرير المرأة» يتركز على وجوب تقييد هذا الحق. معلناً بالحرف 


الواحد. ويعبارة تنقض سايقتها لفظا بلفظ : ١لا‏ يمكنني أن أفهم أن الطلاق يقع بكلمةء 
لمجرد التلفظ الا بل إنه يختم الفصل عن «الطلاق» بتقديم مشروع قانول يشرط 
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تسبيق الطلاق بتحكيم حكمين وبنصيحة قاض وبفاصل زمني للتروي؛ وينص في مادته 
الخامسة والأخيرة على أنه «لا يصح الطلاق إلا إذا وقع أمام القاضي أو المأذون» 
وبحضور شاهدين: :ولا يقبل إثباته إلا بوثيقة رسمية)»7". 

وبدون أن ندخل في تحليل مضموني لكتاب «المرأة الجديدة»؛ فإننا سنكرر القرل. 
بن مواقف قاسم أمين من هذه القضايا ما ونت تتجذر. ففيما يخص الحجاب مثلا لم 
تكن نسوية قاسم أمين في «تحرير المرأة؛ قد مضت به إلى أبعد من المطالبة باستبدال. 
الحجاب السائد ب «الحجاب الشرعي»: «ربما يتوهم ناظر أنني أرى الآن رفع الحجاب" 
بالمرة» لكن الحقيقة غير ذلك» فإنني لا أزال أدافع عن الحجاب وأعتبره أصلا من 
أصول الاداب التي يلزم التمسك بهاء غير أني أطلب أن يكون منطبقا على ما جاء في 
الشتريعة الإسالاسة .وهو على ها فل تلك الشرزيعة خالن» نا تحارقة الداسى .عق داه لها 
عرف ابي قن جني البينا ا تاق انفلا : والمبالغة فيما يظنونه عملا بالأحكام. 
حتى تجاوروا حدود الشريعة وأضروا بمنافع الأمة. والذي أراه في هذا الموضوع هو 
أن الغربيين قد غلوا في إباحة التكشف للنساء إلى درجة يصعب معها أن تتصون المرأة 
من التعرض لمثارات الشهوة وما لا ترضاه عاطفة الحياءء وقد تغالينا نحن في طلب 
التحجب والتحرج من ظهور النساء لأعين الرجال حتى صيرنا المرأة أداة من الأدوات' 
أو متاعا من المقتنيات وحرمناها من كل المزايا العقّلية والأدبية التي أعدت لها بمقتضى 
الغطرة الإنسانية . .اوضر عدو والطرقية وشط يتنه هو الحجاب الشرعي داكيو لد 
ادعو إليه)”” " ., ولكنه في (المرأة الجديدة» لا يتردد فى أن يقول إن الحجابس. حتى 2 
شكله الشرعي »ء يمنع المرأة من الحياة : «المرأة التي تلزم كر أطرافها واللأعضاء 
الظاهرة من بدنها بحيث لا تتمكن من المشي ولا من الركوبء. بل لا تننفس ولا تنظر 





(غ*) المصدر نفسه .6 ص ؛ ١٠‏ 


. هذا ويورد قاسم أمين إحصائية بعدد حالات الطلاق فى مديئنة القاهرة ' 
خلال ثمانية أعوام ما بين 4 و1 ١١١ه‏ يتبين منها أن ١كا‏ ل أربع زوجات يطلق منهر ثلاث 
وتبقى واحدة فقّط»ء وذلك لأن «أمة كأمتنا بلغ أمرها من فساد الأخلاق والطث الى ل 
الرجل يحلف بالطلاق وهو يأكل ويشرب ويمشي ويضحك ويتشاجر ويسكر. راد محاقة في / 


نمنهها لا تعلم شيثا مما جرى في الخارج بيه وبين عب ها (ص ه١٠٠١‏ ), 


95 5 1 ع« ١‏ 
(558) اممفوتر نسي ض 17. وبالصاسية . إل لم يكن بد من الكلاه عن تاثير محمد عيدهء) فلمل أنه 
حيبي حر قله “أبوسطية' تحديدل!. فليس محمد عبذله وراء انقللات فأسم 5 ين الفكري واعتنافه ١‏ 

التسيوية: بز هو على الى لعكسن :وراد عدم اتدقاعء اع فأسم أمب: ن في النسوية وحرصه على الالتزا 
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ولا تتكلم إلا بمشقةء تعد رقيقة» لأن تكليفها بالاندراج في قطعة من قماش إنما يقصد 
منه أن تمسخ هيئتها وتفقد الشكل الإنسانى الطبيعى فى نظر كل رجل ما عدا سيدها 
0 بل أله لا" يحجم عن تشييهة: الححاب بالكمن. 5200 هذه الصورة عن 
الكاتب الهندي المسلم الأمير علي القاضي. ويدعوء في بادرة عنفية يقل متيلها فى 
كتاباته» إلى تمزيقه بلا قيد أو شرط: «فأول عمل يعد خطوة في سبيل حرية المرأة هو 
تمزدق البشحكات :وسكو انان" ويشعن. اخر تصيول «السرأة البحديةة يكب 
الشرقى. وإن عدم الحجاب هو الجزز 56 تعدم 2 يا 

وأمام السيل الجارف للمكبوت العائد تتداعى وتنهارء كما السدود. جميع 
الدفاعات عن التمامية النر جسية ٠‏ ويعرىق الجرح الانتروبولوجي حنّى من ضماداته . 

وهكذا تنهار لا الدفاغات الإنكارية التى نصبت: فى (المصريون") فحسب. با 
كذلك«الوناعات: الإنتائية القن تضيت بدن أكبر يتن المحقولية :وال اقجلة فى «اتسوير 
المرأة» . 

ينهار الدفاع الذي يتخذ من «الأغراب» ركيزة إسقاطية ليعزو إليهم أصل العادات 
«الدخيلة») التي بات مطلوياء بحكم فواتها التاريخي. الانعتاق من إسارها. هنا في قول 
فأسم أمين وهو لا يزال فى طور اتحرير المرأة» : (الحق أن الانتقاب والتبرقع السبوااية 
المشروعات الإسلامية. 5 للتعبذ ولا للأدس. بل هما من العادات القديمة السابقة على 
الإسلام والباقية بعده»'” '". 
وينهار الدفاع الذى يعزز سابقه باحتجاجه بالطلاى بين النظريه والممارسة. 'ى 
بإقامته بينهما علاقة انقطاع لأنعاؤتة اتضال» بويائتاته الأصول وتحريعه ب الى جاتن 
الأغراب ‏ الفروع, وذلك كما فى قول ضاحب «تحرير المرأة؟ أيضا. "لو كان لدين 
منلظة توناقير على العاين لكاننف المراة المدلمة الوه فى ععوقة تبناء اللانيااء فقا سيق 
أ + ١‏ 7 1 ه م نهنا ا أ ا ا 0 : م 
الشرع الإسلامي كل شريعة سواه فى تشرير مساوأة المراة للرجل. فاضا ١ح‏ برردهن 
0 2 لاله يوم كانت 8 2 ضصضيص ألا نحطاط علد جح جنم الاميء وخولها كل حقرفق 
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الآسان وافقير لها كفاءة شرعية لا تنقضن صن كفاءة الرع د ولكخ وااضفاه! قد 
تغلبت على هذا الدين الجميل أخلاق سيئة ورثناها عن الأمم التي انتشر فيها الإسلام 
ودخلت فيه حاملة لما كانت عليه من عوائد وأوهام. ولم يكن العرفان قد بلغ بتلك 
الأمى نهدا يض بالمترأة إلى الجقام الذئ أحلعها الشريعة :قيهن .وكان اكب عامل في 
استمرار هذه الأخلاق توالى الحكومات الاستبدادية علينا... أساء حكامها في 
التصرف» وبالغا في اتباع أهوائهم واللغب“ بشؤوةالرغية»:.بل لعبوا'بالدين انفسه :في 
أغلب الأزمنة... وكان من أثر هذه الحكومات الاستبدادية أن الرجل في قوته أخذ 
يحتقر المرأة في ضعفها»”' *'. 


وينهار أخيراً الدفاع الذي يسبغ الشرعية على الجديد ويحصّنه ضد النقد والتجريح 
كاويلة على 'انة عودة إلى النبع وإلى السلف الصالح : «كل من تجرد من التعصب وحب 
التفسات بالعوائد القديمة لا بد أن ينشرح صدره.. ويرى من نفسه وجوب الإصغاء إلى 
مقالهم [رجال الجديد] والنظر في مطالبهم. فلا يستهجنها لأول وهلةء ولا يرميهم 
بالتفرنج في آرائهم قبل البحث فيهاء بل يزنها بميزان العقل والشرع» ومتى ثبت له أن 
هذا التغيير الذي نطلبه ليس إلا رجوعاً في الحقيقة إلى أصول الدين وعوائد المسلمين 


الهيا د فهرة وأنه إصلاح يقضى به العقل السليم» لا يتأخر عن مساعدتهم على 
ا 


جميع هذه الدفاعات؛ التي كان لجميع مفكري عصر النهضة على اختلاف 
منازعهم إسهام في نصبهاء تنهار في «المرأة الجديدة» لتخلى مكانها لنزعة نسوية أكثر 
جذرية في قطيعتها مع الماضي وفي تحميلها إياه قسطه من المسؤولية عن المظهر الأكثر 
كر لانحطاط الحاضر كما يتجسد في انحطاط المرأة الشرقية. وبدون أن يدخل قاسم 
أن ن في صدام مباشر مع العقيدة الدينية» فإن استراتيجية خطابه النسوي لا تعود قائمة 

فى «المرأة الجديدة» على ما كانت قامت عليه في «تحرير المرأة» انطلاقاً من المصادرة 
القائلة إن «الوضع الذي أعطاه الإسلام للمرأة هو أكثر تميزاً مما نتمناه» 


و. صحيح أن 
جرأة النقد سم ال حك يفاو ل الاضوال؟ ولكن اكبكن الفداغة الى رمعلة (الأغراب» 
١والفروع»‏ يختمي هو الاخر من فضاء الخطاب. وهكذا يصدر مؤلف «المرأة الجديدة» 





90 المصدر نفسهء ص .١5-١5‏ 


(١غ)‏ المصدر نفسية ٠6‏ ص 5. 


>84 


هذا الحكم التعميمي: «لا أظن أن القارئ المنصف يختلف معي في الرأي إن قلت: 
إن المرأة في نظر المسلمين. على الجملة» ليست إنساناً تامأء وأن الرجل منهم يعتبر 
أن له حق السيادة عليهاء ويجري فى معاملته لها على هذا الاعتقاد»””*©2. وإن كان 
يعوا لظ« الام ه ولت «السمتم ل يلات هنا بون را النقد ويقيد التعميم. فإن 
مؤلف «المرأة الجديدة» لا يتهيب في نص تالٍ من رفع هذا التقييد وتعميم النقد ليشمل 
لا «المسلمين؟» بل «المدنية الإسلامية» ذاتها: «ومتى تقرر أن المدنية الإسلامية القديمة 
هي غير ما هو راسخ في مخيلة الكتاب الذين وصفوها بما يحبون أن تكون علي لا 
بما كانت في الحقيقة عليه» وثبت أنها ناقصة من وجوه كثيرة» فسيان عندنا بعد ذلك 
أن التيجاك الهراة كان من أصولها أو لم يكن. وسواء صح أن النساء في أزمان خلافة 
بغداد أو الأندلس كن يحضرن مجالس الرجال أو لم يصح. فقد صح أن الحجاب هو 
عادة لا يليق استعمالها في عصرنا. ونحن لا نستغرب أن المدنية الإسلامية أخطأت في 
فهم طبيعة المرأة وتقدير شأنهاء فليس خطؤها في ذلك أكبر من خطئها في كثير من 
الأون الو 

وخلافاً للتكتيك الإصلاحي الذي يؤمثل الماضي حتى ينقد باسمه بمزيد من الجرأة 
والجذرية انحطاط الحاضرء فإن قاسم أمين يبدو مصراً في الصفحات الأخيرة من كتابه 
الأخير على أن ينزع عن الجرح النرجسي ورقة التوت الماضوية هذه. فيلقي في وجوه 
خصومه بالقفاز متحدياً إياهم أن يجدوا له في «المدنية الإسلامية القديمة» أي مرتكز 
لنسوية العصر الجديد: «هذه مسألة تحديد حقوق المرأة وتربيتها قد اجتهدت كثيراً في 
أن أقف على رأئى علماء المسلمين قيها» من المتقدمين أو المتاحرين 6 قمنا وححدث 
شيئاً. . . فإن كان من يقول: إني قليل الاطلاع على ما كتبه المسلمون. قصير الباع في 
علومهمء فأنا لا أجادله في هذاء وإنما يسرني ويملا قلبي بهجة أن أرى كتاباً إسلامياً. 
قديماً أو جديداً. يحتوي على حقوق المرأة وما يجب عليها من حيث هي امرأة وزوجة 
وأم وفرد من أمة؛ فإن جاءني من يزعم قلة اطلاعي وقصر باعي بكتاب مثل هذا أثقلته 
د او 

وسكذا» ويعتك. أن كان رسم في «المصريون» صورة زاهية للحضارة العربية 
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الاسلامية نظرية وممارسة». وبعد أن كان دان فى «تحرير المرأة» ممارسة هذه الحضارة 
المفارقة لنظريتهاء فإنه ينصرف في «المرأة الجديدة» إلى تجريد هذه الحضارة من أغلب 
تجادكها قن النظرية والمفاوفة معاء إلى احساة عثاليها: لا فى الجيدان اليو .وهدة) 
بر فى كل ميدان. فهو يعيب على هذه الحضارة. فى جمله ما يعيبها عليه إنها لم 
تعرف النظام السياسي المقئن الذي من شأنه أن يحد من اعتساف الحاكم وأن يردعه 
سمو ار ل و ل اد ا ل ليت 
دقائق هى سلطة لفظية» 00 فهو الذي 
يعلن الحرب ويعقد الصلح ويقرر الضرائب ويضع الأحكام ويدير مصالح الأكةاسيهدا 
نزابة :ولا يرى من الواجب عليه أن يشرك أحداً فى أمره)0*؟. 


وتكر سفن أن تكون العتصارة العرن: الانوية تيف العدالة أأى عرفت انوا 

مم ع نا أن أمراء ا وفقهاء اد واب في وضع 0 

التعذير إل ايا 0 1 بيان 08 لات 
(20) 3 

أضول العدالة""*": .وتذفنن بره الجر أة في التجريح إلى حد عقد مقارنة بين الحضارة 

العربية الإسلامية والحضارة اليونانية لبعد للقانية إزار التفوق على الأولى : اومن 

لعرييه أن القيدات: ن في جميع أزمان تمدنهم لم يبلغوا مبلغ الأمة اليونانية ولم يتوصلوا 


-. 


إلى ما وصلت إليه إلامة اليونانية من جهة وضع النظامات اللازمة لحفظ مصالح الآمة 
وح يار 


هدا القبيل كلا مه عن ابن خلدون ومقدمته: «ولست و نا أن أقول إنهم (المعلوية) 


ما كانوا يعرفرن شيئا من العلوم السياسية والاجتماعية والاقتصادية» فإن هذه العلوم 





(0غ8) المصدر نفسه. ص .5١5‏ وهذأ مع أنه كان تحدث في «المصريون» عن «تنظيم سياسي إسلا مي" 
١‏ 


لجرء الأول. ص ن )5١54‏ ف عرف المسلمون العظمة الأافي ظله وما انحطوا إلا يوه حرجوا 


عليه . 

(85) الموصع نعسه . 
(37:) لموضع نفسه 
(4مغ) الموضع نمسه 


عصر النهصه والجرح لبر جسي 


حديثة العهدء. وإذا أراد مكابر أن يتحقق من ذلك فما عليه إلا أن يتصفح مقدمة ابن 
خلدون؛ وهو الكتاب الفرد الذي وضع في الأصول الاجتماعية عند المسلمين» يرى 
أن الأصول التى اعتمد عليها لا يخلو معظمها من الخطأ. ويندهش على الخصوص 
عندما يرى أن هذا الكتاب الذي وضع للبحث في المسائل الاجتماعية لم تذكر فيه كلمة 
واحدة في العائلة التي هي أساس كل هيئة اجتماعية»' ''. ومع أنه كان قد أشاد إشادة 
خاصة بالمشرّع المسلم لأنه «وحده الذي وضع النظم العادلة»؛ وعرف #صيانة الزواج من 
السقوط في التفاهة والتحول الى عملية تجارية وشركة مصالح»"؛ وصان الحياة العائلية 
بأن وضع «الجنة تحت أقدام الأمهات» وكلف الرجل «بالإنفاق على زوجته وأولاده» 
وشجع على الزواج حتى بات من الحقائق الملحوظة «أن لكل امرأة في الشرق زوجا 
بينما تزحم العوانس الدور في أوروبا»”””'» فإنه يغلو في الطعن الآن إلى حد ينكر معه 
أن يكون العرب المسلمون عرفوا الحياة العائلية : «كذلك إذا نظرنا إلى حالتهم العاثلية 
نك انها مجردة عن كل نظامء» حيث كان الرجل يكتفي 2 فك رواعة بان يكون أمام 
شاهدين» ويطلق زوجته بلا سبب أو بأوهى الأسباب: ويتزوج عدة نساء بدون مراعاة 
حدود الكتاب. كل ذلك كان واستمر إلى الآن على ما هو مشهورء ولم يفكر أحد من 
الحكام أو الفقهاء في وضع نظام يمنع فيرو الخللال :ووايظ ال 

ولئن يكن عقد فصلا كاملاً عن الأخلاق الإسلامية في رده على الدوق داركور. 
فأكد أن «الدين الإسلامي يطوق على اسفن خلى عرفه الناس حتى اليوم». وأن 
«الأخلاق الإسلامية تخلق رجالا طاهري الذيل» قادرين على تخطي أقسى التجارب 
دون تخاذل» كما أنها تمنحنا زوجات فضليات يضعن شرفهن كله في دعم بيت الزوجية 
وحسن إدارته» وأن الاداب الإسلامية لا تقوم على #الخوف من الشرطة ومن مواد قانون 
العقوبات» بل على الفطرة وقانون القلب بحيث أن «المسلم يقف حائرا إذ طلب إليه أن 
محدت طوانضاعة كاه عو الاخلاق» أذ الفا فى معخدية الاخويق: ل تمدن والمسا 
له موضوعاً علمياًء بل هو شيء يجري في دمه"'” 02 فإنه ينكر في «المرأة الجديدة» 
بالمقابل أن تكون الحشنازة الغريية الاسلامية ابدعت 5 نظرية أخلاقية» ويحكم بتبعيتها 


):) المصدر نفسية ١‏ ص 1 ل 

(30) الأعمال الكاملة. الجزء الأول. صا 58# +581. 
)51١(‏ الأعمال الكاملة . الجزء الثاني , ص لا 5. 

(؟21) الأعمال الكاملة. الجزء الأول. صى .5١5 71١١‏ 
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من ال لنهضة إلى الردة 


فى هذا المجال للأمم التي تقدمت عليها في الزمن: «بقي علينا أن نلتفت إلى التمدن 
الاؤس ع سية الاداماء يعطق اه فضيرنا أن السسلمين البناشين قائرا عاد ين 
لجميع أنواع الكمالات الأخلاقية الصحيحة؛ وهو اعتقاد غير صحيح أو على الأقل 
مبالغ فيه. . . فالمعلوم أن المسلمين لم يأتوا للعالم بأصول جديدة» فقد سبق عدون 
أمم كاليهود والنصارى والبوذيين والصينيين والمصريين وغيرهم»ء وقد كانت 0 الام 
تعرف تلك الأصول» وضمتتها كتبها» ونزلت على بعضها في وحي سماوي» 2" . هذا 
من الناحية النظرية» أما من الناحية العملية فأقل ما يمكن قوله إن «التمدن الإسلامي» ما 
كان وما كان له أن يكون «نموذج الكمال البشري». ومع أن قاسم أمين يقر اللمدنية 
الإسلامية» بأنها عرفت مثل غيرها من المدنيات جدلية الحسن والقبيح في الأعمال. 
لكن كل همه ينصرف, في الموازنة التي يقيمهاء إلى بيان المساوئ دون المحاسن : 
اوأنا من بحية عمل السعلعين عاق دمن تلك الأول الأديةم» فالفارية ميشه غلن 
أن كل عصر لا يخلو من الطيب والرديء والحسن والقبيح. وقد وصلت إلينا أخبار 
العرب مدونة في الكتب التاريخية والأدبية فكشفت لنا الغطاء عن أخلاقهم ومعاملاتهم. 
واطلعنا على ره وأمالهم وأغانيهم فما وجدنا زمناً من الأزمان خالياً من الآداب 
الفاسدة والأخلاق الرذيلة والطبائع الدنيئة. رأينا الدولة العربية من بعد وفاة النبي كل 
إلى آخر أيامها ممزقة بالمنازعات الداخلية الناشئة عن التباغض والحقد وحب الذات . 
حتى في الأوقات التي كانت فيها الدولة مشتغلة بأهم الحروب مع الأمم الأخرى رأينا 
أحد أولاد علي رضي الله عنه تزوج بأكثر من مائة امرأة حتى التجأ والده أن ينصح 
الفامنق سان لا يزوجوه بناتهم! رأينا من الرجال من كان يعترض النساء في الطريق 
ويختلس النظر إليهن من خروق الحائط! رأينا من أمرائهم وأعاظمهم من كان يشرب 
الخمر حتى لا يعي ما يقول!. . . رأينا من شعرائهم من يستجدي العطايا ويمد يده 
ملتمساً رزقه من فضلات الأمراء والأعنية ا راض من مزر سوي سن بود ران 
التاريخ» ومن فقهائهم من يخترع الأحاديث ويضعها لغايته الذاتية !6400 . 

ونجد جميع هذه الأحكام السلبية الجزئية تتويجها في الحكم التجريحي الكلي 
الذي يصدره قاسم أمين على الحضارة العربية الإسلامية باعتبارها حضارة فقه بالمقابلة 
عه حضارة أوروبا التي هي حضارة علم. ومع أنه كان اناد في «المصريون) إشادة 
(65) الأعمال الكاملة. الجزء الثاني؛ ص .7١7‏ 
26:0 المصدر نفسه. ص 7١7‏ 508. 





نف 


عصر النهضة والجرح النرجسي 


خاصة بالفقه الإسلامي باعتباره «أعظم نصب آقامه العقل البشري)”**', فإنه في «المرأة 
الجديدة» يجعل منه العامل الأول في انحطاط «المدنية الإسلامية»؛ فهذه المدنية تقدم 
مشهدا لحضارة تغلب فيها «الفقهاء» على رجال العلم. ووضعوهم تحت رقابتهم. 
وزجوا أنفسهم في المسائل العلمية وانتقدوها... وما زالوا يطعنون على رجال العلم 
ويرمونهم بالزندقة والكفر حتى نفر الكل من دراسة العلم وهجروهء وانتهى بهم الحال 
إلى الاعتقاد بأن العلوم جميعها باطلة إلا العلوم الدينية» بل غلوا في دينهم وشطوا في 
رأيهم حتى قالوا في العلوم الدينية نفسها إنها لا بد أن تقف عند حد لا يجوز لأحد أن 
يتجاوزه. فقرروا أن ما وضعه بعض الفقهاء هو الحق الأبدي الذي لا يجوز لأحد أن 
يخالفه”'”'. وهذا كله بالمقابلة مع المدنية الغربية التي تقدم نموذجاً لحضارة تغلب 
فيها «رجال العلم على رجال الدين» وشيدت بالعلم «بناء متيناً لا يمكن لعاقل أن يفكر 
في أن يهدمه» وأوصلت الإنسان» لا إلى «الخير المحض»؛ بل إلى الخير الوحيد الذي 
لأمكن للإنسان أن يصل إليه الآن» في «عالمنا هذا. .. عالم النقص»'”"" . 

إن هذه الشواهد لا تدع مجالاً للشك في أن انقلاباً غريباً من نوعه قد طرأء لا 
على آراء قاسم أمين النظرية فحسبء بل كذلك على موتقفه النفسي. فهو يبدو في هذه 
النتصوص. بالمقارنة مع ما كان عليه موقفه في «المصريون». وكأنه تحوّل عن النرجسية 
إلى ضرب من النرجسية المضادة؛ أو النرجسية السلبية. وكأن نهر الأنا الذي فاض في 
عام ١8944 1١897‏ عاد وغاض في عام .١11٠١‏ انقلب فرط التضخم إلى فرط ضمورء 
وتكشف «(التشحم)» عن أنه اافقر دم). وعلى العكس من الأنا الطفلي أو العصابي الدي 
من عادته» كما يقول فرويدء أن ينسب إلى نفسه كل ما هو لاذ وإلى الآخر كل ما هو 
منقّصء فإن الأنا الذي ينتهي إليه قاسم أمين في «المرأة الجديدة» آقرب ما يكون إلى 
(أناة مازوخي. أي «أنا» يعزو إلى نفسه كل ما هو كريه وإلى الآخر كل ماهو 
مستكضت: 90 إن إحدى الخاطرات التي دونها قاسم أمين فى «مفكرته» الخاصة ‏ 
التي نشرها بعد وفاته أحمد لطفي السيد ‏ تقول بالحرف الواحد: «والحقيقة المجردة 
عن الأوهام والأغراض أن كل ما وجد في مصر من الحرية والنظام والعدل لم يوجد 


(55) الأعمال الكاملة. الجزء الأول. ص ."١9‏ 
(51) الأعمال الكاملة. الجزء الثانى.ء ص .5١5‏ وهذه الحملة على الفقهاء غير منقطعة الصلة. على 
كل حالء. بالحملة التي كان شنها بعض هؤلاء على قاسم أمين يوم أصدر «تحرير المرأة». 


(لاه) المصدر نفسه ء ص م 5*٠‏ وم١5.‏ 


من النهضة إلى الرذة 


ولم يمع إلا يعمل الأحشى وغل رغم أحلي 8 

إن المرء يساوره الشعور بأن من يتكلم هنا لم يعد قاسم أمين» بل الدوق داركور 
نفسه الذي كان» من موقع الاحتكار الأوروبي للمكان :واليعات المشنارمية» فد' اتيت 
للغرب كل الإيجابيات التي سلبها عن مصر والإسلام والشرق. فلكأن قاسم أمين لم 
يجد من مخرج لمأزقه ‏ نفضل أن نقول جرحه ‏ غير أن يتقمص في نهاية المطاف 
شخصية جارحه. ومثل هذا التقمصء الذي يمثل طوق النجاة الأخير لأنا يبغي أن 
يصون البقية الباقية من هويته في مواجهة أنا آخر طاغي الحضور وماحق التفوق» والذي 
درج علماء الاجتماع والأنتروبولوجيا على تسميته تقليداً أو تمثلاء نميل هنا إلى أن 
نسميه مع علماء النفس تماهياً مع المعتدي. وهكذا نجد قاسم أمين» الذي كان حذر 
أبناء جلدته بالقول: (إن أمام مصر عقبة رهيبة هي أوروبا» لأنه فيما يتهيأ المصريون 
«لكي تكون مصر للمصريين» تريد «أوروبا القوية أن تكون مصر للأوروبيين0”؟”'؛ ينهي 
التضل: الأخير بهن كتاية الأخير رموه المنارقة :الن ككون فد ستشدرية ل إداانا وروت 
وتغربت: «هذا هو الداء الذي يلزم أن نبادر إلى علاجه. وليس له من دواء إلا أن نربي 
أولادنا على أن يعرفوا شؤون المدنية الغربية ويقفوا على أصولها وفروعها وآثارها. وإذا 
أتى هذا الحين ‏ ونرجو أن لا يكون بعيداً ‏ انجلت الحقيقة أمام أعيننا ساطعة سطوع 
الشمس». وعرفنا قيمة التمدن الغربي, وتيقنا أنه من 0 1 يتم إصلاح ما في 
أحوالنا إذا لم يكن 217 على العلوم العصرية الحديفة)” ا 

ولا يكتفي قا سم أمين من موقعه الجديد كداعية الكعرييت اللامشروط - أو للتفرنج 
على حد تعبير خصومه ‏ بأن يعقد مقارنة تفاضلية بين الحضارة العربية الاسلامية الفقهية 


والحضارة الغربية العلمية, ولا د انيه الشرقي واللكيوالية الغربية» بل بعر 


على بيان تفوق الحضارة الغربية حتى في المضمار الروحي والأخلاقي. وهكذا يتصدى 
ا ا الأكثر تقليدية الى خارللت »بها التضاراثت والثقنافات 

لشرقية الجريحة على مختلف أنماطها ومسمياتها (العربية الإسلامية» الهندية» الصينية: 
وحتى الروسية) تضميد جرحها النرجسي في مواجهة ة الحضارة الغربية الغازية لها فى 
عقر دارها. ونعني به الدفاع الذي يقوم على الاعتقاد بأن الغرب لم يتفوق إلا في 





(4ه) الأعمال الكاملة . الجزء الول ص «لماأا. 
() المصدر نفسه. ص 4م 81٠.‏ 
(0) الأعمال الكاملة؛ الجزء الثانى. ص .٠١5‏ 
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العاذياف يمتها يني التقوف: الروكتى عنق افتيان الشتورقه بولنقن لقاهم أمين» على أن 
حال» بأنه ربما كان أول مفكر نهضوي يتنبه للطبيعة الدفاعية» وبالتالي التخديرية» لهذا 
الاعتقادء وذلك عندما يقول: (إننا نذعن بتقدم الغربيين علينا فى اللو والصنائع لأننا 
نرى آثارها محيطة بنا من جميع أطرافنا. . . نراها في البيت: في مأكلنا ومشربنا ومليسنا 
وجميع أدوات المنزل وأثائه . نراها في المدرسة مُدة التعليم» ثم في النظامات التي 
تدور عليها جميع أصول وفروع إدارتنا وحكومتنا. نراها في الطرق على شكل عمارات 
فاخرة وحوانيت كبيرة وبساتين منتظمة وشوارع نظيفة تسير فيها العربات والالات 
البخارية والكهربائية . وبالجملة نرى في كل أن وفي كل مكان برهانا ماديا لا يمكن معه 
|0 سام اناا متاح ورور عن القرميين كيرا فو السحازت العلية والضناضة ركان 
نريد أن نمحو العأر الذي يلحقنا من هذا الاعتراف وناخذ بثأرنا. فلا نجد وسيلة لذلك 
إلا أن ندعي أننا أرقى منهم في الآداب. وأنهم إن سبقونا في الماديات ومظاهرها فقد 
سبقناهم في الروحانيات ال ولنقر لقاسم أمين أتقيا انه لا يتصدى لهدم 
هذه الآلية من آليات الدفاع إلا لأنه يعتقد بأن الشعور بالنقص ضروري لبناء استراتيجية 
نهضوية وبأن أي تخدير لهذا الشعور هو بمثابة إدامة للتأخر الحضاري: «بديهى أن 
افوس ل :اماع ب الكعاننا لا كرد إلا عط التسعرى والنفعن ,قعالم معطي لاله 
بتأخرها عن الأمم الأخرى وتقصيرها عن الوصول إلى ما وصل إليه غيرها من غايات 
الكمال لا تنيعث إلى التقدم ولا تتحرك لإدراك غاية من هذه الغايات. ولذلك كان تنبيه 
الأمة إلى نقصها وإشعارها بحقيقة منزلتها من بقية الأمم أول فرض يجب القيام به. كما 
أن شعور الأمة بهذا النقص يعد أول خطوة في سبيل ترقيتها. لهذا لا نتردد في أن 
نصرح بأن القول بأننا أرقى من الغربيين في الاداب هو من قبيل ما تنشده الأمهات من 
النغائم لتنويم الأطفال)”""' . 

ولكن في الوقت الذي يريد فيه قاسم أمين أن يكون كذبابة سقراط التي توقظ ولا 
تنيم. فإنه يسلك من حيث يدري أو لا يدري مسلك من يرش فوق الجرح ملحا كما 
يقول المثل العأمي . وهو في مسلكه هذا يستحدث لدى المعانين من الجرح من آبناء 
جينه وجلدته حاجة إلى نصب دفاعات مشابهة لتلك التي يريد هدمها. وهذا الدور 


| 


العاشيك هو الذي يوفع نفسه فيه عندما لا يكتعي بأن يصوع. ضد حملة لواء أيديولوجيا 
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من النهضة إلى الردة 


الشرق الروحى المتقدم على الغرب المادي» قانوناً معاكساً مؤداه أن «التقدم في العلوم 
يود الى التقدم في الآداب والأخلاق» والارتقاء العقلى يصحبه الارتقاء الأدبي 
دائم»"”'"' . بل يندفع في إقامة مفاضلة جارحة بين عادات الشرقيين وأخلاقهم وبين 
عادات الغربيين وأخلاقهم ناظرأ إلى اقل سمه لقا بو لى «الجعيق عبت وفي 
الحالين كليهما بعين لا تاريخية : 


«من أراد أن يكون حكمه فيهم [الغربيين] صحيحاً فعليه أن يلم بجميع مظاهر حياأة 
تلك الأمم ويقف على جميع الإحساسات والعواطف التي تحرك نفوسهمء وهذا أمر 
يحتاج لمعرفة تامة بلغتهم وتاريخهم وعاداتهم وأخلاقهم. فإذا تمت للباحث هذه 
الشروط أمكنه أن يعرف لم يهب رجل ألماني حياته ره روجته وأولادة مساعدة ا 
البوير؟ ولماذا يحتقر عالم من العلماء طيب العيش ولذائذ الحياة ويرجح الاشتغال بحل 
مسألة أو كشف غامضة أو فهم علة؟ وكيف أن سياسياً واسع الثروة عالي المقام يمني 
00-6 ال 
ل ل ا ا وما هذا اه 2 يسوق 
التي اي لوال اناير الجبهاك لجمديا لجمعية من الجمعيات الخيرية أو لعمل يعود نفعه 


(إذا علم السر في هذه الصفات ومصادر هذه الأعمال الجليلة» ثم علم ما بين 
أعضاء العائلات من الوفاق والائتلاف والمحبة» ونظر إلى ما في معاملاتهم من الصدق 
في القول والغيرة على الحق ونمو إحساس الشرف والميل إلى مساعدة الضعيف والفقير 
والرافة بالحيوان. فلا شك أنه ينتهي من هذا العلم إلى نتيجة صحيحة وهي أن هؤلاء 
القوم على جانب عظيم من الأدب والفضيلة . 

الونستنتج أن تقدم الغربيس في العلوم ساعد كل المساعدة على ترقيتهم في 
الآاداهاه بوأن ناح المفارقه ددن كان سبباً في انحطاط آدايتا.. وهذه حوادث عائلاتنا 
وما يجري فيها بين الأب وابنه والأخ وألخيه والزوج وزوجته مما لا يحتاج بيانه إلى 
تمصيل. وهذه حوادث القرى وما يشاهد فيها من الحسد والتباغض والخيانة 
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عصر النهضة والجرح النر جسي 


والمنازعات والجرائم البهيمية التي يحار العمل فيهاء وهذه حوادث الوطن وما يرى في 
روابط أهله من الانحلال وتفرقهم في الرأي في أحقر الشؤون وحرصهم على المال ألا 
ينفقوه في سبيل أي منفعة من المنافع العامة وضنّهم بشيء من أوقاتهم للفكر في أي 
مصلحة من مصالح بلادهم. كل هذا برهان على انحطاط أخلاقنا. وما يكون عندنا من 
محاسن الأخلاق» كالكرم المعهود في كثير من بلاد الأرياف». يرجع في الحقيقة إلى 
عيب من العيوب كالتنافس في حب الشهرة»”'''. 


إن أكثر ما يلفت النظر في هذا النص» الذي يقابل بين الغربيين والشرقيين مقابلته 
نين سكان اليوطوبيا وشكات زادى الدموغ + والذى يغزى إلى الذاكتب :زفق التمط 
الترجسي السلبى - كل مسازئة الأشياء التي يعزو محاستها إلى الغيرء إصرارة ‏ المتعيّن 
لاشعورياً في تقديرنا ‏ على كيل الوقائع بكيلين: فهو فيما يتعلق بالغربيين يرى إلى 
أخلاقهم رؤية فينومينولوجية خالصة (ومن شأن الفينولوجيا أن تصون مثالية الظاهرة 
المدروسة) ويمتنع من البحث في تعليلها السوسيولوجي (ومن شأن السوسيولوجيا أن 
ترد الظاهرة المثالية إلى أسباب أكثر واقعية). وهكذا يتوقف عند ظاهرة التبشير أو 
الاستكشاف أو التطوع للقتال مع البوير ولا يرى سياقها الاستعماري؛ أما عندما يتناول 
الحياة الخلقية للشرقيين فإنه يرفض أن يتناولها في فينومينولوجيتهاء بل يصر على 
التحري عن الأسباب السوسيولوجية لواقعة مثالية كواقعة الكرم الريفي ليعزو إليها سبي 
ا مثل ا«احب الي 


وكأنما لا يبقى غلى قاسم أمين؛ فى اندقاعه اللاتقدئ هذاء المحمر للذات 
والمقرّظ للآخرء سوىق أن يمدم اعتذاره للدوق داركور. وبالفعل. وبدول ان يعلد 
تبرؤه من كتابه «المصريون»» يمنح الدوق داركور نوعا من براءة الذمة عندما يصدر على 
الاستشراق الحكم التعميمي التالي» الذي لا بد أن يكون شاملاء بحكم عدم تقييده. 
لمؤلف الكتاب الذي كانت قراءته أمرضته أياما عشرة : «ولمّد وصل الغربيون إلى درجة 


(15) المصدر نفسه.ء ص .5١8 5١5‏ 

(15) الواقع أنه عندما يقرأ وقائع الحياة الخلقية للغربيين قراءة فيئومينولو جية يمرأها قراءة مغلوطة 
أحياناً. وهكذا نراه يتحدث بإعجاب وانئخاذ عن التضامن بين أعضاء العائلات في العرب. مع 
أن الواقعة السوسيولوجية الأكثر لفتاً للنظر في حياة الغربيين الاجتماعية. هي التفكك العائلى 
الذي لا يفتأ يتعمق طردا مع اندفاع سهم الحضارة الغربية في تقدمها ‏ الذي يبدو حتى الآن 
لامتناهياً ‏ إلى الأمام . 


3 / 


من النهضة إلى الردّة 


رفيعة من التربية» واشتغل كثير ممن كملت فيهم تلك التربية بالبحث عن أحوال 
الشرقيين والمسلمين؛ وكتبوا في عاداتهم ولغتهم وآثارهم ودينهم. وألفوا فيها كتبأ 
نفيسة أودعوها آراءهم ونتائج بحثهم» وامتدحوا ما رأوه مستحقا للمدح». وقدحوا في ما 
رأوه محلا للقدح» غير ناظرين في ذلك إلا إلى تقرير الحق وإعلان الحقيقة؛. صادفوا 
الصواب أم أخطأوه)"'' . 

هكذا يكون قاسم أمين قد دار على نفسه دورة كاملة: من المنافحة إلى النقد إلى 
المنافحة المضادة . 0 دورته هذه مرّ بجميع الأطوار التي توازعتها مواقف المفكرين 
النهضويين من رعيله . 

فمع السلفيين الخلّص صاغ في طوره الأول (المصريون) إشكالية النهضة 
والمواجهة مع الغرب على النحو التالي: كيف لا نتغير ونبقى نحن؟ 

ومع التحديثيين صاغ في طوره الثاني (تحرير المرأة) الإشكالية عينها على النحو 
التالي : كيف نتغير ونبقى نحن؟ 

ومع التغريبيين صاغها في طوره الثالث (المرأة الجديدة) كما يلى: كيف نتغير ولا 
نبقى نحن؟ ش 

ولثن يذا أثهفى وريه هلو رداققن الس قمنا للف تس زرتده بو اتنية لكك المكنارة 
الغربية الغازية حشرت جميع الحضارات والثقافات المغزوة فى الزاوية الضيقة: فمّد 
اوجدت في أن واحد حاجة ماسة إلى تثبيت الهوية وإلى التغيير. وهذا بحد ذاته موقف 
فصامي : إذ كيف يمكن للموجود أن يتغير وأن يبقى هو هو في آن معاً؟ 

لقد سبق أن استخدمنا صورة النهر الذي يفيض تارة ويغيض طوراً. 

لكن سواء فاض أو غاضء فإنما المهم أن يحافظ على مجراه. 

بيد أن المأزق الذي تواجهنا الحضارة الغربية به أنها لا تترك لنهرنا من خيار آخر 
غير أن يكون رافدا. 

وهل الجرج الترجيى نىء اخر لأ نهذ أن مرصين الور جره رفوه 

وَآن يكون مفتقداً أيضاً إلى يقين مجراه؟ 
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أتغريب أم تحديث؟ 


طه حسين وسؤوال مستفيل الثقاقة 


لقد بدا طه حسين وكأنه يطلق العفريت من قمقمه عندما أطلق في «مستقبل الثقافة 
في مصر» قولته المشهورة: «علينا أن نصبح أوروبيين في كل شيء . 

وفى تقديرنا أن العفريت لا يتمثل فى هذه المقولة الخلافية بقدر ما يتمثل فى 
عنوان الكتاب بالذات . 

فلأول مرة في تاريخ الثقافة العربية» بل لأول مرة في تاريخ الحضارة العربية 
الابيلايية يقد المسجعقيل مفيوها مدسييكء ويغدو مفهوم المستقبل معيّناً لواقع 
المستقبل . 
ل من ذلك ا أنه ابتداء من واقعة الحداثة الأوروبية: غدا المسكي مقولة 
مؤئسة لمكخكلك"ثقافابكة السسسرية د 

ذلك أن مسن أورونا عن ا ا دين نات نشاففات الفا ا , مسار 
مستقبلها. فالمستقيا لم يعد بك ا تحجوائة عاأ لم الغيب لا سبيل إلى كششقغه ومعرفته 
إلا كينا وبطريق العرافة النبويةء بل غدا محطة الوصول التى - 0 ماضن عن "ان يتنين 
إليها - ولو بالرغبة والتمنى - كل قطار ينطلق على تلك السكة التي مدتها الحداثة والتى 
يمكن أن تسمى سكة حديد التخلف والتقدم . 

نحاضر المتقدمين قد غدا مستقيل المتأخرين . 


م 


من النهضة إلى الردة 


وإذأ كان صورة سكة الحديد بوحي ببوع من حتمية ( فإئنا نستطيع تخفيف الوقع 
بالحديث عن ضرورة تاريخية . 


تفدوورة الووفير ان" لا مؤاوت سعيية: الورضيو نيه بولا عبها إذاننا اعي كاعم راان 
سكة الحديد الواصلة ما بين محطة التخلف ومحطة التقدم ليست ممدودة سلفاً. فعلى 
كل قطار أن يشق طريقه بنفسه. بنباهة سائقه. وبقوة وقودهء وبالسرعة التى تحددها له 
رغبة ركابه في الوصول. ولئن يكن المحل الهندسي لكل من محطتي الانطلاق 
والوصول متعيئاً بضرب من ضرورة تاريخية» فإن المسافة الفاصلة بينهما هي مسافة من 
الحرية. فالمسار ليس مرسوماً سلفاً. بل هو برسم الاختراع» أو على أقل تقدير برسم 
إعادة الاختراع. فبعد واقعة الحداثة الأوروبية لم نعد ‏ نحن وغيرنا من شعوب العالم - 
نملك حياراً في ألا نتقدم. تلك هى الحتمية. وهى فاعلة على صعيد الغائية. أما 
الحرية فمحصور نطاقها بالكيفية. فسؤال: كيف نتقدم؟» يبقى منذ بداية النهضة في 
القرن الماضي ‏ وقد يبقى على امتداد القرن القادم ‏ سؤالاً خلافياً . 


وإن يكن من خلاف لنا مع مؤلف «مستقبل الثقافة في مصر» فهو على صياغته 
للإشكالية على صعيد الهوية» بخلطه بين الغائية والكيفية: ف «أن نصبح أوروبيين في 
كل شيء" معناه لا أن نتقدم كما تقدموا فحسبء بل أن نحاكيهم ونحتذيهم حذو النعل 
للنعل في الكيفية التي تقدموا بها وفي الطريق التى ساروا عليهاء متنكبين عن طريق 
الاختراع وإعادة الاختراع إلى طريق الاستنساخ . رن عل حسين في دعوته إلى التماهي 
الافتروط وصاكني يا ميدي القارئ إن الواجب الوطني الصحيح. بعد أن حققنا 
الاستقلال وأقررنا الديموقراطية فى مصر”''. إنما هو أن نبذل ما نملك وما لا نملك 
من القوة والجهد ومن الوقت والمال لنشعر المصريين» أفراداً وجماعاتء أن الله قد 
خلقهم للعزة لا للذلة» وللقوة لا للضعف. وللسيادة لا للاستكانة؛ وللنباهة لا 
للخمول. وأن نمحو من قلوب المصريين» أفراداً وجماعات., هذا الوهم الاثم الشنيع 
الدي يصور لهم أنهم خلقَوا من طينة غير طينة الأوروبي وفطروا على أمزجة غير 
الأمزجة الأوروبية ومنحوا عقولا غير العقول الأوروبية . . . علينا أن نصبح أوروبيين في 


٠. 1 - 5 2 1‏ :ا 
عل ع6 كابلين بها في الك من نات وسكات::. ..علينا أن سير سيرة الأورونبية 





(1) إن هذه المصادرة على التحقيق المبكر 


| للديموقراطية تنهض شاهداً على ضرب 4 الاسعسمال دك 
الذي لا يخلو من سذاجة تاريخية 0 


دشن جالي.طه حسين لعملية التماهي مع الأوروبيين. 


٠ 


ونسلك طريقهم لنكون لهم أنداداً ولنكون لهم شركاء في الحضارةء خيرها وشرهاء 
حلوها ومرهاء وما يحب منها وما يكرهء وما يحمد فيها ويعاب»)”'. 

ويكاد لا يحتاج إلى بيان مكمن الالتباس ومثار الاعتراض في نص طه حسين البالغ 
الجرأة هذا. فمؤلف «مستقبل الثقافة» إذ يوحد بين الغائية والكيفية فى الدعوة إلى 
لقني يعارل تعدا لاخر على ال نتن اتأرريعاة ملعا يذلاف كل سامكيق للفسرن: 
ومؤسساً لجبرية هوانية (-من الهوية 1258311154188)» وخالطاً بالتالى بين سيرورتين 
يحاذر علماء النفس والاجتماع ار نالا ل ال ل ليده 
(21711178]) والتماهي (1287/11810871102). فهو يطالب المصريين» ومن ورائهم 
العرب والمسلمين والعالمثالثيين» بالتنازل عن هويتهم لكي يصبحوا «أوروبيين في كل 
شيء». وبدلاً من مطلب تماهٍ جزئي مع إنجازات بعينها للحضارة الأوروبية» فإنه يغلو 
في مطلب المحاكاة الكلية إلى حد الحض على تبني ما هو شر ومرّ ومكروه ومعيب في 
حضارة الأوروبيين» وليس فقط ما هو خير وحلو ومحبوب ومحمود. 

وواضح للعيان أن مطلب التماهي الكلي هذا ينقض نقضاً عنيفاً مبدأ الهوية. فبدلاً 
من أن تكون الهوية تركيباً عضوياً لجملة التماهيات الجزئية» فإن التماهي الكلى 
واللامشروط ينزع إلى محض استبدال آلي للهوية بأخرى مغايرة أو نقيضة. وبدلاً 5 
التماهي الجزئي الذي هو عنصر بناء للهوية وإغناء للشخصية» فإن التماهي الكلي لا 
ينتج» على العكس. سوى كاريكاتور هوية. وبقدر ما يقوم التماهي الكلي في اليته على 
التقليد والمحاكاةء لا على التأصيل والتبيئة والتجديد وإعادة الانتاج والاختراع» فإنه 
يكف عن أن يكون عامل تكوين للهرية ليصير على العكس عامل نزع وتفكيك للهوية 
وعنصر إفقار وتسطيح للشخصية. وبدلا من أن يكون التماهي. كما يدل اشتقاقه. 
سيرورة اكتساب للماهية» فإن ميكانيكا المحاكاة تحطه إلى فعل بيغاوي بليد وذليل 
ينخفض بكرامة الهوية إلى مستوى التبعية والذيلية . وبكلمة واحدة». إن التماهي الجزئي 
والمشروط قد يكون تدريباً على حرية الهوية؛. ولكن المحاكاة موقف عبودية. 

ونذوث أن اثقيه -سوراً صيئياً بين هبدأ الهوية والية التماقي ‏ تستظيم. أن تغه إلى 
التمييز الذي أثبتناه بين الغائية والكيفية في سيرورة التقدم لنلاحظ أن مطلب الغائية يحدد 


() مستقبل الثقافة فى مصرء فى: المجموعة الكاملة لمؤلفات طه حسين. المجلد التاسع. دار 
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من النهضة إلى الردة 


مستوى إثرائياً وإبداعياً للتماهي؛ في حين أن مطلب الكيفية يحدد مستوى إفقاريا 
واتباعياً للهوية الاسترقاقية . فالمطلوب أولاً وأخيراً إعادة إنتاج التقدم وليس محاكاته 
واستنساخه. وقد نستطيع أن نحرز تقدماً في صياغة الإشكالية إذا ما فرقنا بين التغريب 
(00©1218711411547101) والتحديث (/04027811/15471107). فالتغريب سيرورة 
على مستوى الهوية نزعاً وقلعاً واستلاباً. أما التحديث فسيرورة» على مستوى التمأهي» 
المشروط والجزئي والتدرجي. التغريب سلب للهوية وإبدال وإفقار إلى حد الإعدام. 
والتحديث تطوير للهوية وإغناء وتفتيح للشخصية على تعدد لامتناه من الأبعاد. وبقدر 
ما أن مكتسبات التحديث قابلة للتمثل النفسي» فإن التغريب استقلاب ممجوج 
ومرفوض من قبل الجهاز النفسى. وليس من تيل الصدفة أن تكون الدلالة الاشتقاقية 
للكلحة تحن ,معنن التدرني هن :الذاث بالاضانة الى معش (التقر تنو وميفاكاة الخرت. 
ولعل خطيئة طه حسين - التي تغفرها له على كل حال شجاعته ‏ خلطه الضمني بين 
التغريب والتحديث؛ مع أن المفهوم الأخير أوسع وأغنى وأعمق وأكثر جدلية وأكثر 
قبولاً في الأيض النفسيء الفردي والجماعي معاء من مفهوم التغريب. فالتغريب 
أحادي المرجعية وإلزامي النموذج, أما التحديث فالتزام مفتوح على تعدد من النماذج 
والبدائل والحلول المبدعة. ثم إن التحديث خفيف الحمولة بالجارحية النرجسية لأنه لا 
يختزل العملية الحضارية؛ كما يفعل التغريب؛ إلى علاقة أحادية الاتجاه بين طرف 
فاعل وطرف منفعل؛ بل يفترضها شراكة متبادلة تقوم على الأخذ والعطاء. كما على 
التخصيب وإعادة الانتاج . وعلى نقيض التغريس الذي يؤسس العملية اللحشاية قطيعة 
في الهوية» يؤسسها التحديث استمرارية واتصالية يكون فيها التماهي مع الجر مميكا 
دوفجع اللمويةسيوتقادو ما أن الكحرويو حك ها يله روما كدان ولا يرف عفنا 
بوحوة ادر إلا ليصادره ويلغيه» فإن التحديث؛ إذ يفهم التماهي مع الآخر على أنه 


تطوير وإغناء لهوية الذات». لا يقطع مع الماضى ولا مع تراث الذات» بل يوظفهما 
على العكس كعتلة رافعة في عملية التحول الحضاري للذات . 


وهذه النقطة الأخيرة بالغة الأهمية بالنسبة إلى أمة ترائية كالأمة العربية . فضداً على 
التغريب الذي يقطع ع هرات الدات» ولكن هدا أيضا على العرية الذي قط امع 
الحضارة العدينة بوصنيها خغعارة الخ والدى. يوطقك العر اك مباجها الب لويم ا 
حرب القطيعة معها وضدهاء فإن التحديث يوفر فرصة تاريخية نادرة لإحياء التراث 
ولوصل ما انقطع من تطوره ولتجديد نفسه بالاستعانة بما تتيحه الحضارة الحديئة من 


3” 


أتغريب أم تحديث؟ 


مناهج علمية لم يسبق لها مثيل في التحقيق والحفر والتنقيب والدراسة والنقد وإعادة 
القراءة والتأويل . فالتواصل مع الحضارة الحديثة» لا الانقطاع عنهاء هو وحده الذي 
يمكن أن يضيفه إلن قدي العرزانة: ديد وإلى قيمته فضل قيمة» وأن ينفخ في مواته 
حياة» وأن يكشف فيهء بالاستعانة بحفريات المعرفة الحديثة وبمعمارياتهاء عن مكامن 
ثروة ما كال من الممكن قبل اليوم الا سكناه فى وجودها. ويكلمة واحدةء إن الانفتاح 
على الحداثة هو الذي يمكن أن يطرح على التراث أسئلة جديدة» وأن يستنطقه أجوبة 
جديلة: وان يع كياقته» فى جرثياتة وكلياتةه. 'فن اشكاليات تجديدة: 


وحسبنا شاهداً على ما نقول التطور المذهل الذي أصابه: بفضل التحديث. فن 
عريق في تراثيته مثل فن الشعر. فثروتنا من الشعر الحديث تكاد تكافئ اليوم.؛ وستكافئ 
حتماً في المستقبل» ثروتنا من الشعر القديم. والشيء نفسه يمكن أن يقال عن فن 
السرد والحكاية الذي تطور في أدبنا الحديث إلى إنتاج روائي ومسرحي جدير بالاعتبار 
وواعد. وفي هذا السياق التحديثي دوما نستطيع أن نتحدث عن ثورة وثروة معاً في 
الفن التشكيلي العربي المعاصر. وإن كنا لا نزال نلاحظ تقصيرا بالمقابل في التحديث 
الموسةة. 

وفيما يتصل بجملة الثقافة العربية فإننا نستطيع أن نجري تمييزا بين ثلاثة أشكال 
وثئلاثة اناء من التحديث : 

فالتحديث الأدبي أنجزء على امتداد قرننا العشرين هذاء بنجاح لا مرية فيه شطراً 
اساسيا من مهمته. 

وفى نهاية القرن العشرين هذه تتجه القوى الفاعلة في الثقافة العربية المعاصرة إلى 
ديف الترانك: لحفلل ين الى التقوى و لكلاف بوالللالنينتى لقوق والذا رسفي عطنا 
على التحديت الآدبى:. ومحلوم أن خذا التحديت: اللثرائي :اصطدم :ولا رزر ال قد غلة 
سين إلى نضر حامد أبق زيدت:تمقاومات أشرسن. نما لا يقاس من تلك التى اضطدم 
بها التحديث الأدبي. ومع ذلك لا مناص من المضي في معركة ‏ بل في حرب - 
التحديث التراثي إلى آخر الشوط . فذلك هوء على ما يبدوء البند الرئيسي المطروح في 
اللحظة الحاضرة من جدول عمل التاريخ . آية ذلك أن التحديث الترائثي هو المقدمة 
الممهدة والشرط الشارط لطور أعلى وتالٍ من التحديث: عنينا التحديث اللاهوتي 
والفلسفي . 


و 


من النهضة إلى الردة 


وإذا أجزنا لأنفسنا ضرباً من الاستباق للتحقيب المستقبلي» فإننا نتوقع أن تتوالى 
عملية التحديث الترائى على مدى نصف القرن الجديد. أما النصف الثاني من القرن 
الحادي والعشرين فنتوقعه محلا لتحديث لاهوتي ثم فلسفي . 

هذا إن لم تنتصر قوى النكوص والردة .لتمنع ولادة لوئر مسلم وفولتير رن 

ويبقى غائباً عن هذه الصورة المستقبلية التحديث العلمي. ويبدو هذا الجزء من 
الصورة غارقاً في الظل إلى حد الإعتام: فليس ثمة ما يؤشر اليوم على أن العالم العربي 
سينتقل في القرن الحادي والعشرين من وضعية الاستهلاك إلى وضعية الانتاج العلمي . 


ع 


قراءة تحليلية نفسية في فلسفة زكي الأرسوزي القومية 


بلاحط ناسيك الضان» بوهين انفد نم خزتين زكن: الأرسوزي كلسفيا ه أن السمتيق 
الأكتر "تغيير ا الفكن ]لا ميو زف هبه اللانطون بوالتكرار”. تكن دوو نا لاحل «محسيب 
الخبرة التي راكمها المنهج التحليلي النفسي» أن اللاتطور والتكرار هما السمتان الأكثر 
تمييزاً أيضاً للتثبيت العصابي. ولنبادر حالا إلى القول ‏ ولو كان في ذلك قطع لسياق 
لم يتح له الحظ للبدء بتكوين ذاته ‏ بأن التثبيت في حالة الأرسوزي هو من طبيعة أموية 
خالصة . 

فكما سيتسنى لنا أن نلاحظء فإن الكلمة الأكثر تردداً في كتابات الأرسوزي: على 
امتداد ربع القرن الذي مارس فيه الكتابة» هي «الرحمانية". والواقع أننا لو بحثنا عن 
كلمة/ مفتاح نختصر بها فلسفته كلها لما وجدنا كلمة سواها أوفر دلالة فنها. وإذا 
أخذنا بعين الاعتبار أن فلسفة الأرسوزي هي فلسفة في التحليل اللغوي في المقام 
الأولة: فسهزةان اففتاعاً ستلغاً بها لفك اللقظة اللمسيزة فى قامونق الأرسورق. مع ملاقة 
دلالية مضاعفة . 


)١(‏ «فى الحقيقة. لا يوجد تطور في فكر الأرسوزيء بل تفتح وتكامل لحدس واحد. مما يعني أن 
لمعك لسريس كارن لاد الس فلي تاليا كف 1 إلري )لتقيف بيع هارت الطزرر نه لمر يه 
المتغيرة فى سوريا وفى سائر البلدان العربية. ومما يؤكد ذلك ويزعج الالسيف كت اال وود 
والتكرار اللذان يمارسهما الأرسوزي في جميع كتاباته ليس فقط لأفكاره. بل لنصوص نفسهاء 
بصورة واسعة مثيرة للاستغراب» (د. ناصيف نصار: طريق الاستقلال الفلسفي؛ الطبعة الثانية. 
دار الطليعة» بيروت .)١919/4‏ 


0 


من النهضة إلى الردة 


وإذا كان الأرسوزي يكثر إلى ما لا نهاية من استخدام تعابير من قبيل «النظرة 
الرحمانية» و«التجربة الرحمانية» و«المعرفة الرحمانية» و«التجاوب الرحماني» و«الاتصال 
الرحمانى» و«البنيان الرحمانى». فما ذلك نسبة إلى «الرحمة» كه فد نتياد: الن ‏ الدهين 
للوهلة الأولى وكما قد يوحي بذلك النص التالي مثلاً: «إذا كانت السببية قوام معرفتنا 
الكونية» فالرحمة هي مبدأ معرفتنا الحياتية وقوامها"''. ف «الرحمة» هي نفسها كلمة 
مشتقة وليست بديئة؛ وكما القاعدة فى الاشتقاق العربي» فالمعنوي واجب رده إلى 
الحسي ؛ وعندئذ يكون الأصل المشتراك اللرحمة» و«للرحماني» 5 هو «الرحم»: 
والأرسو هسهو بهن وكوي لاودارق اكد رقو اذ رض على «الإخالة العباشر: 
إلى الجذر الحسي» «الرحم»؛ يعزز هذه الإحالة باستحضار صورة «الأم» و«الجنين». 
وهكذا يقول ويكرر القول: 

باافكل الإتسان هق الوسوويناته كوش السقية هن أمه نض :رخماتيا استصدر 
كينونته . وكلمة “رحمان' تدل برمزهاء الرحمء على هذا الاتصال)!” . 

- انحن إذ نصطلح على كلمة "رحماني' للتعبير عن التجربة الإنسانية» نشير بهذا 
الاصطلاح إلى رمز الصلة بين ”نا“ و”الأنام* الذي هو الرحم مصدر اشتقاق الكلمة 
والصورة الحسية لها. إن الآم» وإن انفصل ابنها عنها بالولادة فأصبح موضوع حواسها 
كشيء من الأشياءء إلا أنها إذا ما تمثلته فى ذهنها اختلجت نفسها بما انطورت عليه 
صورتها المتمثلة؛ وقامت نحوه بحسب المععى المنبعث من صميمهاء المعنى الذي 
حصل من اتصال كيانهما اتضالة م 

- افأما كلمة رحماني فتدل بمصدر اشتقاقها رحمء وبصيغتها رحمان المتضمنة 
معت الاتتراك » على الاتصبالمق الصميم »ريخ الكاتتاع» .ورم هذا الاتضال هو الرحعم 
بحيث نكون العلاقة على أتمها بين الجنين وأمه؛ حتى إذا استقل الجنين تكويناً بالولادة 
شفى الاتضال نبكهها ران 


وبفدر ما يمكن تعريف ال وسور ناته فيلسوف قومى نجد أن ذ فلسفته فى الأمة 





فم ركي الأرسوزي. المؤلفات الكاملة, مطابع الإدارة السَيَاسْية للجِث والقوات المسلحةء الميجلد 
الاول؛ دمشق 5/ا14. ص .141١‏ 
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2 


العرب من عصر البطولة إلى عصر الانحطاط 


والقومية مصبوبة بتمامها في قالب ذلك التثبيت الجنيني على الأم الرحمية. فالأرسوزي 
يجعل عنوان أحد فصول كتابه, الأمة العربية. الصادر عام :١14658‏ «الأمة تجربة 
رمخهانية افدلى ام "كما آنه بيكعان يوان لواحد من مقالاته المتأخرة التي كتبها في العقد 
الأخير من حياته: «التكوين الرحماني للامة العربية»”'2. والتعريف الأثير عنده للأمة هو 
أن «الأمة تجربة رحمانية في الوجود قد أجابت بها النفوس على ظروف طبيعية اجتماعية 
مشتركةء وأنه على عمق هذه الإجابة تقاس أصالة الأمة»'''. وهو لا يفتأ يكرر هذا 
التعريف. سواء اقتضاه سياق الكلام أو لم يقتضه: «إنما الأمة تجربة رحمانية مثالية 
تقاس أصالتها على عمق التجربة وبلاغة الاستجابة»”*'. وانطلاقاً من هذا الأصل 
الرصوى: كان تقيوى: الأرسوزى : لللانة 'باعشباردها المعدادا لللانس 31 افيف الأدة امعداذا 
ا حيث الكيان الرحمانيى فحسب. إنها امتداد لها من حيث المهام 0 
وفي نصوص أخرى يسمي الأرسوزي «رابطة الرحم» بالاسم ليقيم علاقة تساو وتماه 
بين الأسرة والآمة: «كانت رابطة الرحم بين ذوي القربى أساسا للحياة العامة وللعلاقات 
نين الأقوام فى العهود الأولى من تاريخ بني البشر.. وجاهليتنا خير مثال للعهد 
المذكوو» :ذا بالف كان العرب: لفون أسرة بواسيزة»؟ ".مو إذا كان نذا التصين :يوا :ران 
«رابطة الرحم) شكيية نا متي م حصراء ماعنا ان فى دن الك 
العربية» فإن النص التالي لا يدع مجالا للشك في أن ذلك الحكم يصدق أيضاً على 
الأمم الحديئة : «القومية الحديثة بعث لرابطة الرحم بين ذوي القربى في العهود الأولى 
من تاريخ الإنسان»”'''. وانطلاقاً من هذا التصور «الأسريّ» للامة يفهم الأرسوزي 
الرابطة القومية على أنها رابطة أخوّة: «لما كانت الأمة امتداداً للأسرة تقوم على روابط 
طبيعية بين ذوي القربى» فقد أصبح مبدأ الأخوّة أساسأً في جمع شمل المواطنين»”""' . 


(7) نشر المقال فى مجلة «الثقافة» الدمشقية في تموز/ يوليو 4147١‏ وأعيد نشره في المجلد السادس 
نر المؤلفات الكاملة: وو الاق بات وو 111115 

(610) الأرسوزي. المؤلفات الكاملة. المجلد الثانيء ص 517. 

(4) المصنر نفسه. ص ."6١‏ ولنا عودة إلى تعضيد صفه «الرحمانية» بصفة «المثالية» . 
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.48 المصدر نفسه.ء ص‎ )١١( 
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/ا 


من النهضة إلى الرذة 


أو كذلك: ”تقوم الأمة على المودة بين الإخوان قيام الأسرة على التعاطف بين الإخوة. 

إن الرحم إذا تماست تعاطفت”''2. وإذا شئنا استخدام مفردات لطن التقسق 
الفرويدي قلنا إن الآمة عند الأرسوزي إسقاط (580[186171017) للأسرة» أو إذا شئنا 
الاستعانة يقاموس علم النفس الجمعي اليونغي قلنا إن الأسرة هي النمط البديء 
(480118711/58) للأمة. والواقع أن الأرسوزي ما كان ليفوته؛ وهو الذي بنى كل 
فلسفته القومية على العبقرية الخاصة للغة العربية» أن ينتبه وينبه إلى المصدر الاشتقاقي 
المشترك لكل من لفظتي «الأم» و«الأمة» في العربية. وبالفعل» إنه يدير أسطوانة هذا 
الاشتراك بألفاظ متشابهة في جل كتبه على ما بينها من تفاوت في تاريخ النشر. ففي 
كتابه ابععث الأمة العربية ورسالتها إلى العالم» الصادر عام 0١46515‏ يقول: «كلمتا (أمة) 
و(أم) ترجعان إلى مصدر مشترك» والأم هي صورة الأمة الحسية. فكما يصدر عن الأم 
أبناؤها ويتجهون إليها كمنهل للحياة» كذلك الأمة في الحدس العربي هي مصدر 
الأحة : الم وهي غاية ما يصبو إليه الإخوان من أمنية. مثلها كمثل الأم 
ذاتها» "© . و فى كتابه «مشاكلنا القومية وموقف الأحزاب منها». الصادر عام 2١955‏ 
يقول: إن ا تعني اضر أ ما هو امتداد ادن وكين لشن إلى الات الممقيةة 
باشتقاقه كلمتي (أم) و(أمة) من مصدر (أم). فالأم يصدر عنها بنوها وهي منهم محط 


الآمال كما أن الأمة هي مصدر الأخوّة الاجتماعية وغاية ما يصبو إليه الإخوان من 
(16) 


. وفي كتابه «الأمة العربية: ماهيتهاء. رسالتها. مشاكلها». الصادر عام 
١ء‏ يعود إلى العو (إن كلمة (أمة) و(أم) تشيرآن باشتقاقهما. من نفس المصدر». 
إلى أن الأمة امعداة الاسرة: بل هت ,تدان لرابطة الأ 1ة” '''. وفي كتابه «التربية 
السياسية المثلى». الذي صدر بعد وفاته والذى ضم مجموعة مقالاته التي كني ار اعاد 
نشرها بين عامي 1117- 419514 يردد القول عوداً على بدء: «كلمة أمة هي والأم 


مهتا من نمس المصدر. والأم هي الصورة الحسية للآأمة مثل هذه من أعضاء 
المجتمع كمثل الأم من أبنائها»"3 . 


أمنية» 


404 
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العرب من عصر البطولة إلى عصر الانحطاط 


إن الغائب الكبير عن هذه «الأسرة القومية» هو الأبء وهذا الغياب هو قريئتنا 
الأولى على النواة العصابية ‏ أو حتى الذهانية ‏ للتصور الأسري للأمة عند الأرسوزي. 
فالأسرة لا تستقيم قواماً إلا في صورة مثلث. والأرسوزي» إذ يتعقل الأمة على أنها 
أسرة» لا يستطيع منطقياً أن ينكر عليها كيانها المثلثي. ولكنه لا يتحدث عن المثلث. 
كلما تحدث عنهء إلا وكأنه مؤلف من ضلعين فقط: الأم وأبناؤهاء أو الأم والإخوان. 
دنديقي أن الأرسوزق لآ هال أنالأسرفة. على الصعيد الواتمى كلفةالأضااع ا بول 
في ذلك نص يقطع دابر كل شك : «يقوم كيان الأسرة على الرجل والمرأة. والرجل في 
هذا الكيان يرمز إلى المثل الأعلى إذ هو يصبح لبنيه قدوة. والأم فيه تفيض بالمشاعر 
فتذكي عواطف الجنين. إن وداعة المرأة وميل الرجل إلى السيطرة وتبادل العواطف بين 
الإخوة» كل ذلك يجعل الأسرة بيئة تتفتح فيها الحياة وتزدهر... في جو كهذا تتفتح 
نفس الأم عن مشاعر الحنان والرحمة» ويمارس الأب ما فطر عليه الرجل من ميل إلى 
السيادة ويقيم العدل بطرق المحبة» وتزهو قلوب الأبناء بالأماني والآمال”*'2. ولكن 
فيما عدا هذا النص - الذي قد يكون يتيماً ‏ فإن الأرسوزي يميل بلا مراء» حتى على 
الصعيد الواقعي لتصور الأسرة» إلى تقديم الأم على الأب. فهو يجعل عنوان أحد 
مقالاته: «الأم منهل الحياة»”*'2. وفي مقال كتبه عام ١4705‏ وجعل عنوانه «شأن المرأة 
في النهضة القومية» يميل إلى أن يعزو إلى الأم دور الأب؛ فالمرأة قد تبقى امرأة ما 
دامت لم تنجب» ولكنها عندما تغدو أمآ تنبت لها وظيفة أبوية» وذلك هو سر الدجاجة 
التي» إذ تقرف» تستحيل نسراً: «كل من رأى الدجاجة في طورين من حياتهاء طور 
ترعى فيه فراخها وآخر تعيش فيه لذاتهاء دهش لما بين الطورين من اختلاف. فحين 
تعيش الدجاجة لذاتها في حدود جلدها ترتعش لأوهى الأسباب. ولكنها ما إن تقرف 
فتصبح أمآ حتى يستحيل كيانها من طير رعديد إلى مخلوق شرس يحمي ذويه بجرأة 
0 ل ! وفي جيل مقاطع كتابه (بعث الأمة العربية» لا يتردد الأرسوزي في رمي 


."١4 الأرسوزيء, المؤلقات الكاملة؛ المجلد الثاني؛ ص‎ )١16( 

.459 الأرسوزي. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الثالث.» ص‎ )١5( 

)٠١(‏ الأرسوزي. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الخامس» دمشق 51915 ص 2501 وفي مقطع تال مس 
المقال نفسه تتجلبب الدجاجة برمزية ذكرية خالصة. وذلك في معرض كلام مؤلف "شأن المرأة 
في النهضة القومية؛ عن «استحالة الدجاجة إلى نسره بتحولها إلى أم تحمي تراث الحياة في 


أفراخها» (المصدر نفسه. ص ”70). 
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فو الهضة إلى الرذء 


الرجل العربي بتهمة الإخلال بوظيفته كرجل وكأب معا. فالرجل لم يسم في اللسان 
العربي «سيداً» (وهي كلمة تصدر مع «الأسد) عن أصل اشتقاقي واحد) إلا لأنه ايصون 
منزله» مثلما «الأسد أسد إذ يحمي غابته)"''“. والحال أن تاريخ الرجل العربي هو 
تاريخ انحدار» ومرد انحداره هو على وجه التحديد إلى إعراضه عن «رعاية المرأة) 
وقضائه عليها بالانزواء عن «مسرح الحياة العامة». وأجلى ما يتجلى انحداره في 
انحطاط أسمائه من اسيد)» و«امرئ» إلى «رجل"» ثم إلى اازلمة»؛ مما «يدل على تحول 
صفاته من "المروءة' إلى 'الرجولة“* ثم إلى 'هيكل يخيف الطيور:». وإذ تستحضر هذه 
الصورة الأخيرة إلى أذهاننا الصورة العكسية للدجاجة التي تنقلب نسرا حماية منها 
«لتراث الحياة فى أفراخها»» يعزز مؤلف «بعث الأمة العربية» هذه التداعيات بحليثه 
بشماتة وتشف شانرة عن إمساخ الهوية الذكرية والآبوية (الخصاء بحسب المعادل 
الفرويدي) للرجل العربي في ظل الاحتلال الأجنبى للبلاد: «ولقد كشف عهد 
الاجتلال»'العهنه الذى عانت:فية البلاف الل والهوان و عن “مد تردق "الرجل بوتحاقة 
عن واجباته في صيانة مقدساته»”"" . 

ولكن على الرغم من هذا التحقير فإن الرجل/ الأب يظل يحتفظ فى هذا النص 
بفضيلة الوجودء ولو السالب. والحال أن هذا الوجود يلتغى التغاء تاماً عندما ننتقل من 
النصوص التي تتخذ الأسرة موضوعاً للمعرفة إلى النصوص التي تتخذها نظاماً للمعرفة. 
وقد قدمت لنا نصوص الأرسوزي التي سبق الاستشهاد بها في الفلسفة القومية نماذج 
من تصور أسريّ للأمة يتقلص فيه مثلث الأسرة إلى قطبَّئ الأم والأبناء (أو الأخوة). 
ولكن حتى إذا تعدينا فلسفة الأرسوزي في الأمة إلى فلسفته في الوجود. وجدنا العلاقة 
التاضحية بين الام وحتينها تقدم له المركز الابتعمرلوعى إن حصان التعيير بالتضتور 
القضايا الميتافيزيقية الكبرى . ٠‏ فعن علاقه الإنسان بالوجود مغل يقول: «مثل الإنسان من 
الوجود بذاته كمثل الجنين من أمه. قصل برحفيان) لعفو ا 01 


وعن علاقة الإنسان بالله يقول أنضا : (إن الكائنات من بارئها هي نشكانه التجتية من 
أمهع تستمد منه النسغ والقوام)”؟ " . 





(١؟)‏ الأرسوزي, المؤلفات الكاملة؛ المجلد الثاني ص ."١١‏ 
»)2 المصدر نفسه ©) صن 117 


فرقم المصدر نقسةع ص 1 
(5) المصدر نقفسة ع ص 17 .١‏ 


العر عن عضنو النطو له نطقي الاتمجملنا 


وعن علاقته بالحقيقة يقول كذلك: (إن الحقيقة لهي من النفس بمثابة الجنين من 
ا 

وعن علاقة النفس بتجلياتها يقول أخيراً: «إن مثل النفس من تجلياتها كمثل الحامل 
من مهجة كبدها تجعل ما ينبثق عنها غرضاً لتأملها تأملاً يتيسر لها به الاتصال الرحماني 
مع مصدر كيانها)' '' . 

وإغلاق الدائرة على هذا النحو على الأم وجنينها هو ما يجعل الأرسوزي يسفه 
منهجاً يقوم على الانفتاح والتقدم والارتقاء كالمنهج الديالكتيكي. ويؤثر عليه منهجا 
يقرم على الانغلاق والتنافذ والتناضح لا يتردد في أن يسميه «المنهج الرحماني»: «إذن 
فالنهجح ف نشوء الكائنات وارتقائها نحو الذات ليس نهج الديالكتيك. بل النهجح 
الرحماني الغني القائم على الاتصال من الصميم مع الكائنات»”"'"' . 

وحتى عندما يرد بقلم الأرسوزي تعبير «الارتقاء» فإنه يكون في معناه أقرب إلى 
التكوضن نه إلى التقدم. وإلى المحايثة منه إلى المفارقة؛ ومن ذلك قوله: «نحن 
نستخلص مما تقدم أن التجربة الرحمانية تكشف عن مبدأ الارتقاء نحو كنه الوجود. 
وعن مبدأ إلزام الكائنات بعضها ببعض كإلزام الأم بابنها مثلاً)””" . 

ولو شكنا أن نربط الميتافيزيقا الأرسوزية بتيار بعينه من تيارات الفلسفة الكبرى 
لنسبناها حالاً إلى المذهب الفيضي» الذي يتصور الوجود حركة صدور وارتداد لا نهاية 
لهاء دارة مغلقة على ذاتها قد تعرف التجلي أو الانبساط ولكنها لا تعرف أبداً التطور, 
كموناً يتظهّر بدون جديد يتخلّق» إذ أن نتيجته محتواة سلفاً في مقدمته احتواء الشجرة 
في البرعم أو الإنسان في الجنين أو الجنين في الرشيم؛ وهذا هو السر أصلاً في الطابع 
«النباتي» لفلسفة الأرسوزي «البيولوجية» كما تتجلى في النص التالي مثلا: 'متى 
556 الحياة على الرشيم فبدر الجنين من الأحشاء بدور البرعم من الشجرة»؛ استمد 
من أمه النسغ والقوام؛ ولو أنه ينفصم عنها بالولادة فيبقى بالنسبة إليها كعبارة شفافة 
اا 


(75) الأرسوزي. المؤلفات الكاملة. المجلد الأول؛ ص 4 .4١٠‏ 
(57) الأرسوزي. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الثاني.» ص .١14‏ 
(170) الأرسوزىء المؤلفات الكاملة. المجلد الثالث.» ص 45. 
(58) الأرسوزيء المؤلفات الكاملةء المجلد الثاني؛ ص 504. 
(19) الأرسوزي. المؤلفات الكاملة» المجلد الرابعء ص 9. 
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امن النيفة إلى الردة 


2 هذه النزعة الفيضية هي التى أفضت في مجال الفلسفة القومية إلى تصور رحمي ‏ 
اللأمة تحكمه خمسة مبادئ متلازمة. 

1 «تقالامة اول برابفلة افيس : اإنما نعني بالتجاوب الرحماني التعاطف وما ينتج عن 
| التعاطف من تفاهم بين الأقارب ذوي البنيان الرحماني المشترك»”” "“. ولهذا فهي لا 
اتتسه «للأغيار» أو «الغرباء» أو «الدخلاء» أو «الهجناء» أو غير اذللفه هن التفاسير التي 
يزخر بها قاموس الأرسوزي الموسوم يعمق بميسم كراهية «الأعاجم». وذلك هو 
الفيصا بين الأمة «الأصيلة» والأمة «المشتقة»: «قد تنفصل الأم عما يحيط بها حتى 
اتنقطع حواسها أثناء النوم عن العالم» ولكن قلبها يظل متصلاً بمهجة كبدها. شتان بين 
الذي تتمخض عنه الأحشاء وبين الولد المتبئّى الذي يداعب مشاعر الأمومة. . . غير أن 
الأمة الأضيلة القائمة مؤسساتها على الحديسن فقن البعيات: الرحمات :بقن + بمقدان عمق 
| جذورهاء مغلقة على الأغبار»0” . 

ؤ والأمة ثانياً رابطة قَبْلية؛ فكما يسبق البرعم الشجرة؛ والحياةٌ فلسفة الحياة. كذلك 
'فإن العاطفة القومية بداءة مطلقة: «إن الأمة تقوم على التعاطف الطبيعى بين الإخوان 
كقيام الأسرة على المودة بين ذوي القربى؛ وكما أن هذه العاطفة تسبق كل فلسفة ‏ 
| متعلقة بنشأة الحياة؛ فكذلك الشعور الذي يربط الفرد بمصير أمته يبدو فى النفس بمثابة. 
| البداهة00"© , ١‏ ظ 
| والأمة ثالنا رابطة لا زمنية» متعالية على «أراجيف» التاريخ - والتاريخ مقولة أبوية -. 
وغير مشروطة بشروط المكان والزمان. فكما أن الجنين كائن لا تاريخى أو ما قبل 
| تاريخي» كذلك فإن «النظرة الرحمانية في الوجود متحررة من علاقات الزمان والمكان» 
ومن الصور الي ينطو غلنها معان الطرفانة1"":: والآريموزى ل يتيده قن أنا بكهن 
اسباب تخلفنا #رركتب الحضارة تعود إلن تأخر نهضتناء وكأن الزمن بحسب هذا 
الزعم ارم تاريخ الامم كما يلازم نمو الجسد. فيا له من زعم سلخية م ولعل 
0م المصدر نفسة» ص .8١‏ 

01) 





المصدر نفقسهءع ص 167 . 


5م الأرسرزي. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الثاني. ص 47 ؟. 
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العرب من عصر البطولة إلى عصر الانحطاط 


هذا هو السبب الذي جعل فيلسوف الرحمانية يعارض «تحضير البدو» في مال كتبه عام 
66 تحت عنئوان بليغ الدلالة: «البدوي حارس العروبة». فالبدوي كائن رحمى 
بامتياز لأنه كائن عابر للتاريخ : (إن ابن البادية لا يمثل الأصالة فحسب. بل إنه العنصر 
الذي تقوم عليه ملاءمة الأمة العربية للمراحل التاريخية التالية. . . إن كل نهضة عربية 
أصيلة قامت على سواعد أهل البادية. .. أعتقد أن الخطأ كل الخطأ في الرأي القائل 
بتحضير البدوء ففي تحضير البدو إخضاع الأمة العربية للأراجيف التاريخية»”” '“. 

والأمة رابعاً رابطة متجددة. وهذا التجدد. هذا العود الدائم إلى البدء الأول» هذا 
الإيقاع الدوري للرحم التي لا تضع حملها إلا لتجدد خصوبتهاء. هو ما يعمّده 
الأرسوزي باسم البعث: «مثل الأمة كمثل أبي الهول (اسفنكس) في الأسطورة 
المصرية»ء تتجدد فى كل جيل من أبنائها كما كان يبعث اسفنكس حيا من رماده كل 
1 بعر ككل الت النظر فى هذا البعث أو في هذه الخصوبة المتجددة أنها لا 
تمر بوساطة الأب . فهى تردنا قا إلى المثلث الثنائي الضلعين : العنقاء ورمادهاء. 
الرحم رعتينيا» الثم وأنانها: ونموذج مجددي الأمة هو «النبي». ولكن أكثر ما يلفت 
النظر في هذا النبي» كما يتصوره الأرسوزيء أنه بخلاف أنبياء الأديان الأبويين ليس 


فروفناة مره السجماء» بل من باطن الأرض يتمق . وفلسمة ال , اللغرى. أو عبقرية 
العربية» كما يحلو للآرسوزي أن يقول» تبدو وكأنها تنتصر لهذا التصور لكي فالنبي 
من (نبو). والحال أنه كلها اححمعيت النون والماء بالعربية كان لاجتماعهما معنى البدور 


من الداخل رمقب نبش » ببع ) نبغ ؛ ببق © الخ). وإدا كانت صورة النبي ؤ فى كثير ص 


(5) الأرسوزيء المؤلفات الكاملة؛ المجلد الخامس. ص 7555 1737. وإنما تحت تأثير الأرسوزي 
في أرجح الظن بادر عذد من المثقفين المشارقة إلى ممارسة تجربه «العودة إلى الصحراء» 
تازه الرنهتم «الفرنية الا ولمع وانظر أيضاً بهذا الصدد كلام تلسيذ للأرسوزي - وهو إساعيل 
العرفي ‏ عن «تأصل البداوة العربية في الذات العربية تأصلاً راسخاً تكاد تكون معه خصيصة من 
خصائصها الجوهرية. فهذه البذاوة: تمغلء. جوائياء حياة الطهر والبراءة والضفاء والنقاء. . 
وقد اتقع:واخد] : الحياة الغرية الكبرى. من مختلفه التاثيرات والاثار الأحيية لمن :: 
(إسماعيل العرفي: في الشعوبية؛ بلا تحديد لمكان النشرء 191/4. ص 55). 

(9*50): الأرسوزئء المؤلفات الكاملة. المجلد الأول.ء ص 184.ء والصورة لا تخلو من نشاز بالنظر 
إلى تشبيه الأمة/ الأم نوق مذ كر أبوق العففيةة بولك هنذا النشان عند حالما ننه إلى :أن 
الأرسوزي وفعم في خطأ الخلط بين الوحش الأسطوري (أبي الهول) والطائر الأسطوري (العنقاء) 


فر عت اد كه نهد امعفتينها للحن 55111803 وعا[لاع بزم) . 
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من النهضة إلى الردة 


الأديان الطبيعية فى الرعك أو البرق أو الضاعقة » تأخصن .ما يرهز إلية'لدى الارسورزي 
هو البركان. والحال البسن"اليركان الدئ يكق تقيرزة الأ رهن كالجنين الذي يندفع من 
عن الرحم ساعة 0 يتلق النبي مخ اليه" كمعن سو عو قات هه كلب 
الأرض» فيدفع بقشرتهاء ويشق طبقاتها متصاعداً. فيخرج منها ما ضمر في جوفها. 
فهو يزيح أيضاً لان 6 الأجيال من قيم بالية فينهض بهذه النفوس الخائرة؛ 
المسترسلة في انحدارها. إلى حقيقتها» بحيث يتجلى معنى هذه المرحلة. وبتجاوب 
ادناه كن نس اعون سيراه الدائنة ان مطارمتها مشج ل ؛ فتبرأ هذه الميول» 
بانسجامهاء من دناءتها وتتلاشى الأنانية الحاصلة من استغراقها في الأشياء. وحينئد 
يتحقق ملكوت السماوات في الأرض ويعود بهذا المجتمع وكأني به أنشودة قد 
اتكح معنن ذانها كل فين الحانها كافةٌ أصداء أخواتهاء فتحولت بهذا الاستجمام إلى 
بعده التركة فوا الا رده بكامدن (!' "نرويا ١‏ سكيد ة امراك د ليها السرم 
فإن نبي الأمة في العصر الحديث هو الزعيم. والأرسوزي لا يتردد في أن يصف هذا 
الطراز الحديث من مجذدي الأمة بمثل كان وصف به الطراز النبوي: "إنما شأن الزعيم 
في المرحلة التاريخية هو أن يجعل الأجيال فى تساندها أنشودة حيةء أنشودة يستجم 
كل .مين السانها في بوختدانية تخلبات المتعلوم:"الرعجياما توف من معت الب رحلة 
التاريخية. وإذن يصبح المعنى المنبئق من قرارة الأمة كالبركان الذي يتدافع من قلب 
الأرض» فيشق بتصاعده الطبقات ليخرج ما كان دامر فيها. وعندئذ تحمل الأمة 
رسالة المرحلة التاريخية للعالم» الرسالة التى يتجلى فيها معنى هذه المرحلة»”*” . 


والأفة عخافينا رابطة مثالية؛ والمثالية هي صبوة الإنسان إلى "الملا الأعلى». فحتى 
ذلاكم الكائن الرجمى ا ل 0 
لعاءتسكورا يتروربيه الباطن.بونين التزوع إلى المحرووي: لى العالم . 


وجدل "«الصبوة والجاذيية)'' *' هذ! هو قدو الكائة الاسناق :نة بحيت كو إلشيات- 





(/37307) هل ثمه ما يمنع اللاشعور من أن يتمثل , الولادة على أنها مجامعة معكوسة. أى ن آل لداخل ان 
الخارج؟ وهذا العكس للاتجاه 


أ شأنه أ 2 لكز علاقه 
يه ١‏ لسن فر ل 
(م )2 الارسورزي. امؤلفات الكاملة. المجلد 9 


(٠غ)‏ المصدر نفسرة. ص 51. 


ص .١5١5‏ 
ص لما . 
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العرب مد عضن اللطولة: إلى قضر الاتتحطاط 


ذلك أن «الحياة منظومة مغلقة في جميع الأحياء» إلا في الإنسان فإنها تبقى ذات صبوة 
إلى الجا الع 57 ونين هد كان كمون الأنات ككاتن :دق تطية ‏ عاثول الطدن 
من دوجا فرعا ينض تجار الطدوات االصورة بو اليس » القينة و الور لبا 1101 
ولكن بخلاف ما يوحي به هذا النص» فإن ما قد يكون بين القطبين ليس «التجاوب». 
بل «التجاذب»: (إن الإنسان ذو تكوين مزدوج » يتردد بين حاجات الجسد وبين المثل 
الأعلى» بين الكدر اندز بوالوون" "5 نوهد العو عن نظو الاضكان هونا يهنا 
الأرسوزي يتبنى بسهولة في بعض نصوصه التصور الاثنيني التقليدي للإنسان كموجود 
مادي ‏ روحي» أو أرضي سشفاوق : «الأنسان كائة سيق السفاء والارضن»: إذ أن يلانة 
ىا من هذه الإزدواجية فى 1 
الإنسان يقيم الأرسوزي مقابلة - تقليدية هي الأخرى - بين الطبيعة والإنسانية: «إننا نرى 
في الإنسانية قطبا مباينا للطبيعة. وهذا التباين يظهر في الاختلاف بين الصبوة 
والجاذبية» بين الأمنية التي تنهض بالهمة نهضة متناسبة مع رفعة الغاية» وبين انجذاب 
الأجسام بعضها نحو بعض مع قرب المسافة»””؟'. وهذه المقابلة بين الطبيعة والإنسانية 
تقدم الركيرة الأوتطولوصية للعمنيير الأنتروبولوجى: التقليدي بدورة .بي المدتية 
والثقافة : «إذا كانت المدنية متجهة نحو السيطرة على المادة» فالثقافة في النفس بالوحدة 
التي انبئقت عنهاء فيرتقي الإنسان بهذا البعث من الطبيعة إلى الملا الأعلى»”"* . 

ومهما يكن من غموض قطب التسامي والانجذاب المضاد الذي هو «الملأ الأعلى». 


مرك الآديية وروحه منيثقة من روح الاله»” 


)41١(‏ الأرسوزيء المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأولء ص 07؟. 

(؟1) الأرسوزى. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الثاني. ص 8؟١.‏ 

)2 ال المؤلفات الكاملة. المجلد الثالث.» ص ."١‏ 

(4:4) الأرسوزيء المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأول.ء ص .١157 1١5١‏ وانظر كذلك قوله: «إذا كان 
الإنسان يقتبس عناصر كيانه قوتأ من الطبيعة على مثال | لبرعم من الشجرة» فإن روحه بغمة من 
الستماء قفد ف انها + رن حيث الانثاق. حدود عاألم الحوادث وما يحصع له هدا العالم 
قوانين جبرية؛ (المؤلفات الكاملة. المحلد الثاني. ص .)١7١‏ 

(44) الأرسوري. المؤلفات الكاملة. المجلد الثاني ص 1714 53. 

(45) الأرسورىء. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأول. ص .١147‏ وكذلك: «المدنية والثقافة تحتلفال: 
فالأولى تساير الطبيعة. فتبقى مفاهيمها على مستوى الحوادث الكوبية؛ مستوى يجعل العلم 
والصناعة. اللذين هما قوامهاء يتقدمان تقدماً مطرداء والثانية تتأرجح بين مأخذ رموزها وبين 
آياتهاء بين الطبيعة والملا الأعلى» (المصدر نفسهء ص .)1١07*‏ 


0 


من النهضة إلى الردة 


فانه سن ما ايخول هنا دون (اتنغلاق الدائرة» ودون بماء الإنسان أمشيق المباطنة بلا أمل 
في المفارقة» وبالتالي دون انحطاط التثبيت الرحمي من عُصاب إلى ذهان. وبالفعل. 
إن فلسفة الأرسوزي في الأمة ‏ وفي الوجود بصفة أعم - إذ تفرج أمام الإنسان باب 
«الملاً الأعلى؟ تضعه أمام بديل آخر غير «المنظومة المغلقة» وغير الحو لانن إلى 
رحم الأم وطلب العودة إليها عودة أهل الكهف . ثم إن «الملا الأعلى» إذ يتدخل من 
الأعلى فعلاء أي من خارج «الدائرة المغلقة»؛ يعيد الاعتبار إلى المبدأ الأبوي الذي 
طالما وجدناه محمّزاً أو مغيّباً في الرؤيا الأرسوزية للوجود. وليس لنا أن نتوقف مطولا 
على لسان الأرسوزي: «العبارة التي عنى بها العرب عالمٌ المُثْلء أي موضوع ما بعد 
الطبيعة؛ هي الملا الأعلى:”'*'. وكما الشأن فى كل مبدأ علوي أو سماويء فلنا أن 
نقرأه على أنه بديل رمزي ومجرد عن الأب الواقعى الغائب. واستعادة الأب عن طريق 
الترميز والتجريد هي مخرج مألوف في أدبيات التحليل النفسي للتملص من ورطة 
العلاقة الاثنينية» وبالتالي المحرمية؛ التي لا مناص من أن تقوم بين الأم والابن في كل 
ا هو السر فى أن النعت 
١ 5 ,‏ ( 
(رحماني) لا يأتي في كثرة من النصوص العوبيين أيلاينا إلا منيوعا بالنعف ا ل 
ولكن «الملأ الأعلى» لا يوم فقط بوظيفة الجسر الأبوي. فهو أيضا مبدأ تذكير؛ فبدونه 
تبقى الأمة أسيرة المنظومة الرحمانية المغلقة» وبه تمتلك قدرة مذكرة على «التجلي» أي 
على الإفصاح عن ذاتها والخروج إلى العالم. وليس من قبيل الصدفة أن تُشبّه الأمة من 
هذا المنظور بالشجرة : «الأمة شجرة ة سحريه ة جدورها في الطبيعة افونيا تعدو الماد 
220 
الأعلى) . فالشجرة ‏ وهذا سر سحرها ‏ رمز مؤنث/ مذكر في أن معاً: ففي 
الارض تفوت بحدووهاة وإلى السماء تمد فروعها . وكما تجد التجربة الر حمانية 
جسرها الأبوي في المثالية» كذلك تجد «الأمة) امتدادها المذكر في االرسالة الآأمة»). 


فلكل أمة - إذا كانت جديرة بهذا الاسم - رسالة؛ «وما الرسالة إن لم تكن اقتباس 





23/0 الأرسوريى. المؤلفات الكاملة , المجلد الثاني ص .١161‏ 


() من أمثلة ذلك: «الحياة ذات بنيان رحماني مثالي: (المؤلفات الكاملة. المجلد الثاني؛ 


ص ١١1١)؛‏ «الوجود داته ذو بنيان رحماني مثالي؛ (المصدر نفسه 2 ص )4 «الامة تجربه 
رحمانية مثالية) (المصدر نقفسهةء» ص ١‏ )2 . 


(9:) الأرسوزي. المؤلفات الكاملة, المجلد الثالث.» ص .55١‏ 
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العرف من بعصي النظولة إلن :عقوي الاتخطاظ 


المعرفة من الملا الأعلى وتنظيم العالم على ضوء المعرفة المثلى؟)”'”“. وبطبيعة 
الحال؛ فإن رسالة الأمة العربية تبر رسالات الأمم كافة. فالعرب «ليسوا أمة فحسب» 
اذ اسيم هن ارود ال وما ذلك لأن «أبناء هذه الأمة قد تفردوا في العالم 
باستكمال شروط البطولة والشعر معاً»”'*'. أو لأن «الأمة العربية تختلف عن سواها 
ناته البنازية ويقنانيا الشالوةتحسيب ىز كذللك' لكأن .رسالتها امنا أن عه 
للأمم الأخرى معنى رسالاتها؛ فهي لها كالملا الأعلى للجنين: «لقد قيل إنه إذا ما 
استكمل الجنين شروط نموه في الرحم فتح فاه فهبط عليه الروح من الملا الأعلى فطلع 
على الغالم كاتدا عضاء إنه:لقوك يقطيق على الآمم التى تخيورث فنا كات الحا 
فأخذت ترتقب معنى ثقافتها من رسالة العرب»”*”'. وموقع العرب من الأمم الأخرىء 
ترقبا علن ذللقه موقع ذكري بامتياز: «أما العرب في أسرة الإنسانية فهم بمثابة الابن 
البكر في العائلة المالكة»”””*. وبما أن حق البكورية يعود إليهم فإليهم يعود أيضاً حق 
الاي ييه والحضارية التي غالبا ما يتأولها اللاشعورء بالمقابلة مع المفعولية. 
على أنها ميدأ مذكر: «إن الأمة العربية» وهي ينبوع الشعوب السامية كافة"”©؛ عالم 
طاباردا ادل جد اوري رجاه على مسر دادم ركو بر رتيضةا اودر 
مرحلة ما تراكم من آثام الشعوب فتهديها إلى تحقيق أهدافها”"”2. وفي هذا الخروج 
إلى العالم تكمن مأساة العرب : افغيرهم من الأمم . يخرج إلى العالم لينهبه. أما العرب 
فإنهم بخروجهم إلى العالم لأداء رسالتهم كانوا هم الخاسرين والعالم هو الرابح. فهم 


(650) الأرسوزيء, المؤلفات الكاملة؛ المجند الثاني. ص 4. 

.١58 الأرسوزىء المؤلفات الكاملة؛ المجلد الثالث. ص‎ )05١( 

650 رع المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأولء ص 559. 

(5) المصدر نفسهء ص 5550. 

(64) المصدر نفسهء ص 15!١؟.‏ 

(05) الأرسوزيء المؤلفات الكاملة» المجلد الثاني.» ص 5/50. ولنلاحظء حتى في هذا التشبيه 
الأبوي الملكيء غياب الأب. 

)050) علما بأن هذه الشعوب السامية هي نفسها شعوب ذكرية سماوية بالتضاد مع الشعوب الارية الت 
هي شعوب أنثوية أرضية : «الساميون كما تشير إليهم كنيتهم (سماء يسموء سماء. اسم 08 
وكما تنطوى عليه عقيدتهمء هم بحق أولاد لضاف :اننا ريو فإنهم كل الا ضر كدو 
ادعته الأسطورة اليونانية وكما أيد ذلك ممثلو هذا الفرع (المصدر نفسه. ص .)١١59 ١١8‏ 

(00) الأرسوزيء المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأولء ص .55١‏ 
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من النهضة إلى الردة 


بخروجهم إليه يتنازلون له عن شيء من مثاليتهم وينالهم شيء من لوثته المادية. ولهذا 
يعتقد الأرسوزي صادقاً أن العرب بفتحهم العالم بوازع من مثاليتهم قد ضحوا 
ال 

والأمة سادساً وأخيراً رابطة لغوية: «إن الصفة الأساسية للأمة والمميزة لها عن 
غيرها هى 0 ب واحدود الأمة هى حدود 3 إذ الامة ولسانها شو 
راجوان عسي كاة انان ارغايه يسك ابورا بنع ميدي ١ك‏ زر اق اده 
ذلا على الاأمة العرويية: لان «العرص د البداته اندي افد كانه معليات ال 
وعبقرية العربية هي التي شاءت لأبنائها أنهو عرياً ولأبناء غيرها من الأمم أن يسموا 
أعاجم. إذ أن «الكلمة الأولى تتضمن معنى الإفصاح» والكلمة الثانية معنى المغلق 
المبهم" "'. وهذه القطعية اللغوية لدى فيلسوف الرحمانية قابلة للتفسير بالنظام 
المعرفي المحذد لجملة فلسفته. فالرابطة اللغوية تمثل هى الأخرى تجربة رحمية» 
ولكن جارج الرخم إنايجان التخميريرروما ذلك الآن اللقة وى بوعتم امكل و الكل كينا 
كن انيتال مجازياً فحسب. بل كذلك لأن اللغة هي الحبل السري الذي يظل يشد 
الحدن في حروج من وسعهاء ولاافرن رسيس القنة الشري: لالد يوار 
واللغة. بمعنى من المعاني. جسد آخر: إن جذور اللغة هى فى الحياة» فى العلاقة 
المقبادلة بالتاثيو بين وضع الجسد وبين المعنى الذي هو ده قِ الو وكل 
جسد هو استطالة لجسد الأم : «ما اللسان. .. من الأمة التى أنشأته إلا بمثابة الأنسجة 


آذآ ل سس 
(54) 


٠ 
م سن‎ 
0 م‎ 
0 


انظر مقابلقة بين نتح الغرب للعالم وفتح العرب له: «لقد انتشرت المدنية الحديثة من قطر إلى 
قطرء حتى أنها كادت تخلق من العالم وحدة؛ الإاآن اقسا ره كان نرق المتاسرة أما 
العرب فإنهم فد:فتحرا العالم:بقصد تهذييه» وتحقفا ليذه 
القديم» (المصدر نفسه. ص .)5١9‏ 

الأرسرزيء المؤلفات الكاملة» المجلد الثالثء ص 0/84؟. 
الأرسرزي. المؤلفات الكاملة المجلد الرابع. ص 517. 
1 الارسوزي. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأول. ص .١55‏ 
0 


2) 
)>6( 


بمنتوجها . 
الأمنية ضحوا بنفوسهم وفتحوا العالم 
)009 
30 


المصدر نفسه ) ص ,.١١8‏ 


الرابع. ص .1١14٠‏ 
انظر. فيما يتعلق بالإشكالية القومية 


احم بار ويه أنتصار الارشورق «للغة القومية» باعتيارها «لغة 
الأم؛ في 0 العة الكنيسة؛ اللاتيسية (التي يمكن أن تتبذى للاشعور فى الحالة التى نحن 

ريه وكانها الغة الأن»). المؤلفات الكاملة, المجحلد الثانى. ص 00 ١‏ ظ 
)10 الادسرزي؛ المؤلفات الكاملة, المجلد الأول. ص 40 ” 
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العرب من عصر البطولة إلى عصر الانحطاط 


من الكائن الحي ء يشف منه المعنى يجملته وا وأصدق ما يصدق ذلك على 
اللينان العردى أبقا لآن :«اللنيتان العرى 8 إذا :دوس ندرانية توليدية» فتذانا إلى اعد 
آية الأمة التي القانة تسير ا ع ذاتها»("© . وكما مثل الأم من جنينهاء كذلك مثل الأمة 
العربية من لسانها؛ فهي ١مصدر‏ كينونته» ومنها «يستمد النسغ والقوام»» وهو تعبير 
رحماني عن حقيقتها به تفصح عن عبقريتها: «تلك هي الأمة العربية عبقرية أبدعت أداة 
بيانهاء فأفصحت بهذا الإبداع عن حقيقتها. توحي كلماتنا بحقيقة أمتنا كما يوحي 
انسجام الآلفاظ في القصيدة بالفنان الذي أبدعها. ولما كان صرح مؤسساتنا قد شيد من 
قبل أعلام أمتنا باستجلائهم ما ضمر في كلماتنا من معنى. جاء كياننا القومي متلازم 
المظهر تلازم الأعضاء في الجسد. إن الحدس في الكلمة العربية من صرح الثقافة بمثابة 
البلوة مف الشودوقاى ذلك ها وهانا إلى القولاييان امعنا ليست مضل ظرو ف فا رسك 
بل إنها معنى يبدع تجلياته ويوجهها نحو مزيد من الحرية. وذلك ما دعانا إلى الاعتماد 
بأن مثل ظهور الأمم ذات الطابع البديء على مسرح التاريخ كمثل ظهور الأنواع 
الحياتية على مسرح الطبيعة»”*" . 


والواقع أن النمط الرحمي ليس هو نمط تولد الأنواع الحية من الطبيعة فحسب. 
ولا نمط تولد الأمم من التاريخ فحسبء, ولا نمط تولد اللغات من الأمم فحسبء. بل 
هو أيضاء فى مجال فلسفة اللغة التى ترتد إليها كل فلسفة الأرسوزي» نمط تولد 
المعنى من الكلمة . فالكلمة عند الأرسوزي هى كلمة ‏ بدنء ومقام المعنى منها كمقام 
انس نر :التلاق 7-4 الكلمةة. فين البق الذي اتشاها»#البلان من النفس و أو كالجيال 
من صورته» تحمل طابعه وتكشف عنه. وإذا كانت النفس تتضح بتجاوب تجلياتها مع 
نمو بدنهاء. فالمعنى أيضاً يتضح باشتقاق الصورة الحسية إلى كلمات بليغة 
ومتلازمة2'570. ولكن أكثر ما يرد تشبيه الكلمة - تحت قلم الأرسوزي - بالمدرة كما 
واقعل اسك ل لا لكانية طوف ضلى الفعتى الطواء اليويرة على اجواء 
الآحياء: «كلمات هذا اللسان لم توضع تعبيراً عن اجتهاد الفرد وتصرفاته فحسب. بل 


(550)“المظتقر الفييةة لض 37 

(10) المصدر نفسه.ء ص .5"٠١‏ 

(14) الأرسوري. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الثاني. ص 593. 

(19) الأرسورى. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأول. ص .٠١7‏ 

(9) د. ناصف تضارء طريق الاستقلال الفلسفي: مصدر سبق ذكرهء صن 13. 
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وضعت من قبل الحياة للإيضاح عن المعاني المنبعثة عنهاء بحيث أتت كل كلمة من 
كلماتنا منطوية على الحدس في أصول الإنسانية انطواء البذرة على نوع من أنواع 
الأحياء)"'"". أو فلنقل إن المعا: تكهرة في الكلمات كمون الحياة في البذور: «لما 
كانت الحياة نفسها قد اشتركت مع الأفراد في إنشاء هذه الأداة من البيان.» فقد جاءت 
الكلمات المنطوية في كلماته حدوساً صادقة في طبيعة الأشياء. وهكذا تكمن المفاهيم؛ 
أصول مؤسساتناء في كلماتنا كمون الحياة في بذور النبات. وإذا كانت الحياة تستجلي 
نوع الحياة الكامنة في البذرة؛ فكذلك الفرد يستجلي بخياله تجربة الحياة المتبلورة 
عمال ا ولكن سواء أكانت الكلمة في التشبيه بدناً أم بذرة فهي أقرب» 
في النظام المعرفي اللاشعوري للفلسفة الأرسوزية». إلى الرحم. فالمعنى من الكلمة 
مثلما الجنين من رحم الأم : منها يبدر؛ء وبها يتحصل على النسغ والقوامء وإليها يرتد. 
ومن ثم فإن وجه الشبه لا يشمل «الكمون والظهور» فقط على ما يفترض مؤلف «طريق 
الاستقلال الفلسفي»” '"'. بل يحيلنا بالأحرى إلى حركة ثلاثية: كمون فظهور فارتداد. 
وهذا الارتداةب والارشورئ سمي بلقنه الخاض: ارتقاء ‏ نحو «كنه الوجود» و«!مصدر 
الكينونة' هو الذي يتحكم بقوام ذلك المفهوم المركزي في فلسفة الأرسوزي الرحمانية : 
البعث. فالبعث ليس حركة رجعى. + لين بحن .عوادة سلفية إلى الماضي»ء بل هو 
ا الانبثاق بهدف معاودة الانبثاق. ولكن إن تكن فكرة العضه ناسما 

بين الأرسوزي وبين مفكر قومي آخر مثل 0 عفلق مثلاء فإن أهم ما 
ةا الفكرة لديه تمحورها حول اللغة. فالبعث استجلاء متجدد للمعاني التي 


كانت تجلت فيها عبقرية الأمة ل التسماهية مع لببانها . والنصوص الأرسوزية التي تؤكد 
على البعد اللغوي الخالص للبعث كتجربة رحمانية مثلى أكثر فد أن اتتحضيز: 


«إن ما يجب عليناء والحالة هذه أن نبدأ بعثنا القومي نيك كللامناء؛ :وان لخدن 
على حرجنا المقدس هذا من الدخلاء على بيتتنا» 2" , 


- «إن لغتنا التي هى هي أبلغ مظهر لتجلي عبقرية أمتنا هي مستودع لتراثنا. فما لنا إلا 





١١؟7)‏ ا ات الكاملة. المحلد م ص 11١‏ 
/اع) نصار» و ١05.‏ 
(/07) 
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العرب من عصر البطولة إلى عصر الانحطاط 

أن نعود ونحياها عن وعي حتى بلغ ما بلغه أجدادنا من سؤدد و91 

- الما كان صرح ثقافتناء من فقه وآداب وفنون» قد شيد على المعانى المنطوية فى 
الكلمات. وكانت المعاني ذات جذور في صعيم الحياة. مستملة كل الاستقّلال عن 
خطل العقل في اجتهاد المجتهدين” "2 فقد أصبح البعث عندنا في العودة إلى الينبوع. 
إلى 'العدبى :لعفي فنالا 

«كيف نبلغ هيستواق الوعي عند أجدادناء المستوى الذي أدى ا وضع 
يه 5 ده : 8 كا اع سه ٠‏ أ]. 
ثقافتنا؟ بالعودة إلى لغتنا أبلغ مظهر لتجلي عبقرية أمتنا. إن لغتنا لهى مستودع 
ترائنا. فإذا ما وعينا ما تضمنت كلماتنا من حدسء بلغنا ما بلغ أجدادنا من عزة 


(9/ب200 
وسؤودد) 8 


وإذا كان التأويل اللغوي للتجربة البعثية الرحمانية هو ما يميز فكر الأرسوزي قياس 
إلى غيره من المفكرين القوميين «البعئيين»» فإن دعوته إلى العودة إلى «مستودع 
التراث»؛ أي إلى اللغة» وليس إلى التراث ذاته» هي التي تفرد له صوتا على حدة في 
جوقة المفكرين «التزاقين:؟. والحق أن الأرسورئ غالبا ما يقابل بين اللغة والعراك 
نقابلة" القند +وإن تك اللنةتعفدة عامل البغث: الأول فعالبا أيضا ها اغيدى: العراك 
عنده وكأنه عامل «انحطاط» و«انحلال» واسبات». فهو لا يتردد في واحد من أواخر 
مقالاته في أن يقول: «لم تزل ثقافة العرب تقوم على الحفظ دون الاتصال بالواقع. 
يجتر الخلف ما قد علكه السلف»”*'. وهذه الصورة المستعارة من العالم الحيواني 
تجد ما يتابعها فى تشبيه التراث بأنه «ظلف يعوق الآمال عن الانطلاق'*2. وبالعودة 
إلى العالم الجاتق نجد مؤلف «بعث الأمة العربية» يشبه التراث تارة بأنه «القرمة)””*) 


(5/) المصدر نفسهء ص 907؟. 

(7/) هذا التحقير للعقل الاجتهادي. أي البَغديء بالمقابلة مع تقديس لغة الأم المَبْليةء قابل لأن يُقرأ 
كما سترى حالاً على أنه تحقير أيضاً للمبدأ الأبوي. | 

(90/ا) الأرسوزي». المؤلفات الكاملة» المجلد الأولء ص 797- 598. انظر أيضا في المجلد الرابع. 
ص *”750. النص إياه بحرفه» ولكن مع تعديل «خطل العقل" إلى «شطط العقل» . 

(4/) التسويد مناء والغرض منه لفت النظر إلى استمرارية صورة اللغة كرحم أم «تضع» الثقافة. 

(9/ا) الأرسوزيء المؤلفات الكاملة؛ المجلد الرابع»ء ص .5١7”‏ ا 

(60) الأرسوزي. المؤلفات الكاملة؛ المجلد الخامس. ص .5١١‏ 
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من النهضة إلى الردة 


وطورا بأنه «الورقة التي قطعت عن غصنها فجفت0”””*'. وهذا التشبيه الأخير يكشف لنا 
سر هذا الموقف السلبي المتطرف من التراث: فالأرسوزي يرى فيه عامل انفصال لا 
عامل اتصال. عامل ابتعاد لا عامل اقتراب من الرحم الأولى التي انبثئق عنهاء أي 
اللغة. والنص الذي ورد فيه التشبيه الأخير قاطع الدلالة بهذا الصدد: «لما كانت الامة 
تنشئ كيانها في عهدها البدائي أو الجاهلي بغريزتهاء تحقيقا لذاتهاء فقد كانت هذه 
المؤسسات متلازمة ومتتامة» إذ هي تعبر عن وحدة سماوية تتدفق فيها الحياة فتزهو بها 
تجلياتهاء وكان شعار العربي في هذا العهد الذهبي البطولة: البطولة التي تحقق بها 
الحياةٌ غايّتَها والتي كان يكسو روعتها بالصور الشعرية اللائقة بها. فلما زاح هذا 
الفحكي عن سفنت والعرق العربى هر ميعرى تكسي انادف نه يقالي الحياة 
وضمرت فيه مظاهرها وضمرت نزعاته المثالية. وتقلصت عنه العواطف الرحمانية؛ 
فضاقت دنياه واستغرق في الأشياء فأمسى ماديا أنانياً دنيئاً. ولقد بدت مظاهر هذا 
الانحلال على لسانه أيضاًء إذ به يتلخص بنيان الأمة وعليه تنعكس تطورات مجتمعهاء 
فانحرفت فيه الكلمة عن منظومة معاني أسرتهاء وأمست بانقطاعها عن خيالها الحسي 
الذي تستمد منه نسغها وتتعين به قيمتهاء كالورقة التي قطعت عن غصنها فجفت 
وتنائرت في مهب الرياح»”*©. ولقد كان لا بد من صدمة كهربائية عظمى» كصدمة 
اللقاء مع الغرب» ليفيق العرب من سباتهم الكهفي وليكتشفوا كم تحول تراثهم» وقد 
انقطع عن نسغه ومصدر كينونته؛ إلى «قوقعة» تضرب عليهم سوراً من «الجدب 
والعمه»: «أصبح مثلنا نحن العرب كمثل أهل الكهف عندما استيقظنا من سباتناء سبات 
انزوت فيه أجيالنا عن سير التاريخ غضنورا مديدة؛ فيدت مظاهر حياتنا بالية: عرفنا 
وتقاليدناء مؤسساتنا الاجتماعية والاقتصادية» حتى قوالب فكرنا وعملنا. وكأن تراثنا 
قوفعة تصدعت وتداعت لدى اصطدامها المفاجئ بموجة المدنية الحديئة» حتى لقد 
أصنييدت فشور هذه القوقعة تحجينا عن ماضيرنا وتفوق لؤاديفا اليعة الع ا 
وماادامت فوقعه: التراث الخائقة قن يلخت مرق السماكة هذا ما أمكن مطه كسرها إلا 
بالتماس العنيف مع عامل خارجيء, هو عامل المدنية الحديثة فإن اللقاء من الداخل 
هذه المرة مع الثقافة الحديثة» لن يكون سبيله إلا العودة إلى عصر ما قبل التراث» 





م المصدر نفسه © ص لا١١.‏ 
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العصر الذي أفضى بالعرب إلى خروجهم الأول إلى العالم؛ أي الجاهلية التي هي - 
كاللغة تمامأ ‏ رحم العرب الأولى. وقد تكون الصلة المنطقية بين «الخروجين» أو 
«النهضتين» واهية؛ ولكن الأرسوزي يحرص في أكثر نصوصه التي أكد فيها على 
ضرورة العودة إلى عصر العرب الذهبي الجاهلي على نفي صفة التكوص والرجعية عن 
هذه العودة بتأوله إياها على العكس على أنها «التقاء مع أصول الثقافة الحديثة) : 


- «أي عهد من تاريخنا انبلج فيه المثل الأعلى عن طبيعة أمتنا كقرارة لها وأمنية 
كما انبلج في الجاهلية؟ ونحن بالعودة إلى جاهليتنا نلتقي مع أصول الثقافة الحديثة. 
الأصول التي تقوم على الاعتقاد بأن النفس تنطوي على مقوماتهاء على عقل يؤهلها 
لمعرفة البذقيفة بووكةان عر لها سين الدعرقةء انفلا عن القن ندا السحاقى هده 
العودة ما أورثنا التاريخ من حزازات بين المذاهب والأديان)!”*. 


«نحن إذا كنا اتخذنا العهد الجاهلى عهداً ذهبياً في تاريخناء ودعونا إلى العودة 
إليه» فإننا نعتقد بأننا نلتقي فيه مع أصول الثقافة الحديثة أيضاً؛ وإن الجاهلية العربية هي 
العهد الذي تحققت فيه أمنية الفنانين» أمثال نيتشه وبايرون ممثلي الثقافة الحديثة. فما 
من عهد من عهود الإنسانية عاش فيه الناسٌ الفنَ للحياة كما عاش أجدادنا في 
الجاهلية)7"" , 


«نحن إذ نعود إلى عهدنا الجاهلي نلتقي مع الحضارة الحديثة. مع نظام قيمها 
ومع أمانيهاء فضلاً عن التقائنا جميعاً في ينبوع حياتنا القومية» الينبوع الذي يتقدم على 
ما نسج التاريخ بيننا من أسباب التفرقة. إن في إحياء تراثنا الجاهلي بعثاً لعبقرية أمتنا 
وإذكاء لمكارم ال 


وإذا كان الأرسوزي يفلح. عن طريق هذا التخريج الفكري؛ في الظهور على 
صعوبة رئيسية في كل خطاب ترائي» فيتعقل النكوص إلى الرحم الأولى على أنه بعث 
أ ولادة ثانية. وإنخاة الماضى على أنه التماء مع أصول الحضارة الحديئثة ومقتضياتهاء 
إلا أن الصعوبة الحقيقية والكأداء الع يصطدم بها مشروعه في بعث الجاهلية الأولى 


() المصدر نفسهء ص 197. 
(480) الأرسوزي, المؤلفات الكاملةء المجلد الثالث» ص .١49‏ 
(4) الأرسوزيء المؤلفات الكاملة» المجلد الرابعء ص .5١6‏ 
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هي تحديك الموقف من الإسلام. فكما أن «(السقوطا أو «الخروج من الجنة» هو مقوم 
أساسى فى بناء أسطورة الفردوس البدئي»؛ كذلك فإن «الانحطاط» الذي يعمّب العصر 
الذهبى الأول هو مقوم أساسي في بناء أسطورة هذا العصر . والحال أن بمحذدذيدك العصر 
الذهبي للعرب بأنه الجاهلية؛ ألا يعني أن الانحطاط بدأ مع الإسلام؟ 


إن بعض نصوص الارتشورئ قل توحي للوهله الأولى أن السبيل الدى اختطه 
صاحبها لنفسه لمواجهة هذه الصعويبة هو التناقض مع نفمسه. د وشكنا: تسده يز كد أن 
العهد الجاهلي هو عهدنا الذهصى*”*", كما يقول عنوان الفصا الأول من كتابه #بعبث 


الأمة العربية!. ثم يضيف القول فى متن الكتاب نفسه: «إننا ندين بمجدنا القومي 
١ 240‏ 


وقد نتقدم خطوة أخرى في فهم المنطقى الداخلي لهذا التناقض عندما نجد 
الأرسوزي يكيل للإسلام الثناء واللوم معأء ومن جهة واحدة كما يقول المناطقة. فميزة 
0 أنه أبعدنا عن الطبيعة: «أدخل الإسلام إلينا معنى الرسالة. فحوّلنا من أمة تحيا 
في أجوائها الطبيعية حياة النبات إلى اه 5 بدا العالم بيو افا اللتكا؛ لحك لكان 
نقيصة الإسلام في الوقت نفسه أنه أبعدنا عن الطبيعة إياها: (إذا كان الإسلام قد أذكى 
الشوق إلى المثل الأعلى» فإن هذا الإذكاء كان فى غالب الأحيان على حساب الطبيعة . 
ومتى أصبح الجسد هزيلاً ضمرت فيه الحياة وآلت الشخصية إلى الانهدام. ولما 
انفصلت الميول الطبيعية عن الصبوة إلى المثل الأعلى تردى الناس إلى النفاق)”"* . 
وعلى اعتبار أن الطبيعة تعادل في شعور الأرسوزي الجاهلية”"' (وكلتاهما تعادل 
ني لاشعوره وما قبل شعوره الرحم الأولى)؛ جاز القول إن فضيلة الإسلام وجريرته 
معا إيعاده العرب عن جاهليتهم الأولى. 


وأن يكون انتماء الجاهلية إلى الطبيعة بينما انتماء الإسلام إلى المثل الأعلى (أو 
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الملا الأعلى)» فهذا معناه أن العلاقة التي تجمع أو تفصل بينهما قابلة لأن تقرأ من قبل 
اللاشعور» أو حتى ما قبل الشعور» غلى أنها علاقة بين المبداين السؤنث واليزى 242 
فإن اعتبرت هذه العلاقة تكاملية كان الكلام عنها بلسان المدح. وإن اعتبرت تعارضية 
كان الكلام عنها بلسان الذم. وذلك ما يفسر. جزئياً على الأقل. موقف الأرسوزي 
المتناقض من الإسلام في علاقته بالجاهلية . 

على أننا نستطيع أن نتقدم خطوة أخرى نحو فهم البنية التحتية لهذا التناقض عندما 
تسمتحضن إلى أذهاننا أن الميدا المؤنة هو .دوم واحد قنعة. المكلف الأودييى + وقد 
المبدأ الأموي» بينما المبدأ المذكر ضمن المثلث نفسه هو بالضرورة اثنان : نفو 
وأصرق + وعلى ين أن العلاقة بين الابن.والآب فى المثلث الأوويبى السبوى تيدأ 
بالتنافس والتزاحم وتنتهي بالتماهي» إذ أن كل ابن مرشح لأن يصير بدوره أبأ في نهاية 
المطاف. فإن «الرواية العائلية» الأرسوزية المسقطة على التراث تجنح على العكس إلى 
الفصل فصلا حاداً بين الطورين البنوي والأبوي للمبدأ المذكر وإلى اعتبار نمو الابن 
إلى أب التخطاطا ولي تطوراء وذلك:ها يفسن أندركن. الأرسوزى يتما يقال بنع 
الجاهلية والإسلام من منظور حيوي فإنه يقابل بينهما مقابلة الشباب والشيخوخة: فهما 
«عهدان متباينان 6 تاريخ أمثناء وإن كان أحدهما امتذادا للآخر امتداد الشيخوخة 
للشباب في الحياة الواحدة»””*'2. وبديهي أن الشباب هنا يحتل مكانه في قطب التقييم 
الإيجابي» بينما تحتل الشيخوخة مكانها في قطب التقييم السلبي» وهذا ما يجهر به 
الى :اله نت «اققارة: لالح برعوة. وو قدا تعمد عدو سوقت «الخرري الفقباين فى شهدي 
تطورهم» الجاهلية والإسلام؛ أن اتسمت أعمالهم بسمة الإيجاب في المرحلة الأولى. 
سوه البايدتى المرعلة ال 

وكما أن ما يلفت النظر في الفقرة الأولى من النص هو غياب «النضج» أو «سن 
الرشد» كجسر واصل بين الشباب والشيخوخة؛ كذلك فإن ما يلفت النظر في الفقرة 
الثانية منه هو غياب الطور الجدلى الغالفة:سلي السلت أن التركيتة: فالجدل 





(44) هده القراءة اللاشعورية يعززها فى حالة اللغة العربية كون الجاهلية اسم مؤنثاء والإسلام اسماً 
مذكرا. 

(460) الارسووعئه «الجاهلية والإسلام وتأشرهما على الشعر العربي؟»؛ ع المؤلفات الكاملة . المحلد 
الخامس.٠‏ ص 49. 

)450) المصدر نقفسسية ؛ ص 24 
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من النهضة إلى الردة 


الأرسوزي» بخلاف الجدل الهيغلي» ثنائي صرف: العنقاء ورمادهاء الأرض وبركانهاء 
الأم 00 الأمة ونبيها (أو زعيمها). ومبدأ اشتغاله هو «مبدأ الثالث المرفوع»؛ إن 
جازت هذه الاستعارة من قاموس المناطقة. ولم يعد من العسير علينا أن ندرك ما هو 
أو من هو الثالث المرفوع هنا: فهو المستقبل الذي ينطوي عله كل انه أ الات 
ولا غرو أن تكون الصورة التشبيهية لهذا الجدل هي البركان الذي «يتدافع من قلب 
الأرض»: فالبركان لا مستقبل له سوى الخفوت. ولا غرو أيضاً أن يجد هذا الجدل 
نموذجه اللغوي في العلاقة بين الكلمة والمعنى المنبعث من احقّهاء”"*2: فنحن ههنا 
أيضاً أمام علاقة لا 40 وكراهية الأرسوزي لمقولة الزمن» ولمقولة التاريخ؛ 
ولمقولة الصيرورة» ولكل مقولة ممائلة تعطي مكانة الصدارة «للتطور» على «النشاة»؛ 
نابعة في أرجح الظن من ميل لاشعوري إلى تأويل كل سيرورة «تأَيْب» على أنها سيرورة 
انفصال وتعميق للانفصال عن الأم”'*". فالابن قدره واحد من اثنين: إما أن «يتأبب؟» 
فيقطع نهائياً حبله السري ويستقل بذاته ويؤسس كيانه الخاص في مملكة الزمن» فيعرف 
مع الصيرورة الشيخوخة والموتء وإما أن «يتأمم"؛ فيطلب الاتصال من جديد بمصدر 
كينونته ويجدد شبابه بفعل ارتداد دوري نحو الرحم التي أعطته هبة الوجود»ء فيعرف 
البععث والخلود والشباب المتجدد. والحال أن الإسلام وضع العرب في رأي الأرسوزي 
على طريق التأبب. فالإسلام. بدلا من أن يعزز روابط العرب ب «عهد الفطرة» و«النشأة 
الطبيعية» الذي هو الجاهلية» وبدلاً من أن يبقيهم على تماس تناضحي مع "ينبوع 
الوجود' الذي يتيح لهم أن يجددوا باستمرار «نسغ حياتهم' وأن يكرروا دورياً وإلى ما 
لا نهاية اندفاعتهم البركانية» قطع جذورهم عن التربة التي أنبتتهم وفصل ورقتهم عن 





(40) الححق بالعربية» كما يذكرنا الأرسوزي. هو «جرن العظم؛. 

() كثيرة هي النصوص في كتابات الأرسوزي التي تؤكد على امتياز اللغة العربية وتفوقها باعتبارها 
لغة لازمنية. ومن أمثلتها: «بينما كانت الكلمة عند غيرنا تتطور من جيل إلى جيل. . . كانت 
الكلمة العربية تبقى على ما هي عليه لا يؤثر فيها الزمان» (المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأول؛ 
ص ١‏ 0)» وكذلك: إن إقامة المقارنة بين اللغة العربية وبين لغة أخرى كالفرنسية مثلاء تبين أن 
جذور الكلمات الفرنسية في التاريخ» وجذور الكلمات العربية في ما قبل التاريخ. في الطبيعة» 
(المضدر فيفع ين 011 

)44 في هذا السياق المعادي للزمنية باعتبارها بعداً «أبوياً» يندرج تمييزه التفاضلي اللثقافة» على 


«المدنية»: «بذلك نتميز الثقافة ذات الخلود عن المدنية الحديثة التى شعارها الصيرورة» 


«المؤلفات الكاملة, المحلد الأول. ص .)١58‏ 


العرب من عصر البطولة إل عصر الانحطاط 


شجرتها الحية» فكان مالهم إلى ضمور وجفاف وسقوط . 

لقد كان الإسلام فى الأصل اندفاعة بنيوية» وتلك ملحمته»؛ فآل إلى استطالة 
أبوية» وتلك مأساته. أرادّنّه الأمة نبوة بركانية لاهبة» فشاد نفسه فى مؤسسة دينية 
ارده فاضي يهم قخاضن نيناة. "تشيو قكف عند قاور فه] مخز را . د قلي الامئة 
كالشريان الأبهرء فارتد نحوها وريداً يخنقها بالدم الأسود. أرادته شعراً للحياق 
فحاصرها بنثر الواقع: «صفوة القول إن لكل من العهدين ممثليه تتجسد فيهم أمانيه : 
وممثلو الجاهلية شعراؤهاء كما يمثل الإسلام فقهاؤه)”'''2. أرادته الأمة فعل بطولة 
وفروسية وسيادة ومروءة» فال إلى انفعال زهد ونسك ودروشة: «الكلمات التي تشير 
إلى ممثلي الجاهلية والإسلام تكشف عن الاختلاف في وجهة نظر كل من العهدين. 
كانت كلمة (سيد) تشغل مقام الصدارة في الجاهلية» ورمز السيد هو الأسد. وتلي 
كلمة (سيد) في المقام كلمة (فارس). والفارس هو من يذود عن حقيقة الجماعة وهو 
على صهرة جواده... أما الكلمات التي تشير إلى مقام الصدارة في الإسلام فهي 
(الإمام) و(الفقيه) و(الزاهد)'''©. وفي نص متأخر يعود إلى عامي ١954 ١977‏ 
تزذاة'ثيرة التمبيز بين «الفهدية ) تويرا وتقطر بالمزيد من المرارة :. "فى ذلك الحيد 
(الجاهلية) كانت أمنية كل عربى أن يكون بطلا وأن يكون شاعراً. . . وكانت المروءة أم 
الفصائل :ع آنا اللعياة .وى الفرون لومي 21937 وو لك إلى اقردن نا الت عله 
في الجاهلية. استبدلت المروءة بالتقوى» بالخشية. وقامت التكايا مقام الأندية - حيث 
كانت تجري المباريات فى الجمال ‏ وقام الناسك مقام البطل الشاعر»ء واستحال ذؤبان 
العرب إلى دراويش يقتاتون من فضلات الموائدة2”"" . 

ويستوقفنا في هذا التحول - أو «الانحراف» بحسب قاموس الأرسوزي ‏ من وجهة 
النظر التي تعنينا هنا مظاهر ثلاثة . 


فهو أولاً تحول في رؤية العالم لكل من العهدين أو في "نظام قيمهما' على نحو ما 





(١))الارسوزى:‏ المؤلفات الكاملة» المجلد الثاني؛ ص .55١‏ 

(١١٠)الأرسوزىء.‏ المؤلفات الكاملة. المجلد الخامس. ص 18. 

(؟١٠)‏ التسويد منا للإشارة إلى أن هذا التعبير (القرون الوسطى) مقحم على النص ولا يمت بصلة إلى 
النظام اللغوي للأرسوزي. وأغلب الظن أننا أمام تحوير أجراه قلم الرفيب قبل نشر النص في 
الصحيفة اليومية التى نشر فيها . 

(*١٠)الأرسوزي.‏ المؤلفات الكاملة؛ المجلد الرابع»ء ص .5١”‏ 
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يمكن ا ا م ان الإيقاع بين العهدين» رت ا العربية 
( 

الاشتعاد الجاهلة ويظرن تعدين اناق القرانية : 570 951 20 
التي تعبر عن نبرة الإيقاع في كل من العهدين : 

اولا تمش في الأرض مرحأء إن الله لا يحب كل مختال فخورء. واقصد في 
مشيك واغضض من صوتك»» «ولا تسرفواء إنه لا يحب المسرفين»» (إن الميذرين 
كانوا إخوان الشياطين»» «ولا تجعل يدك مغلولة إلى عنقك ولا تبسطها كل البسط»ء 
تتقعيل اعلوما معو 1 

«النا الدنيا ونين سمي ليها وتبنطش ين بيطكن قاذرنتا 

إذا بلغ الفطام لنا صبي تكن له السنيا مر سنا ديت 

الجن العظاء دن النقيول سناد يحوي العو و للا 0 
الى رد تان. ال 5 ابعث الأمة العري كت 
أن اتحراف ف العربي عن محور شخصيته. لعن للا جنا لاب لبقن ب للعو 
الذهبي البطولي الجاهلي. قل استتبع انحلالا في لسانهء «فانحرفت فيه الكلمة عن 
منظومة معاني أسرتها وأمست» بانقطاعها عن خيالها الحسى الذي تستمد منه نسغها 
ونتعين به فيمتهاء كالورقة التي قطفت عن غصنها فجفت وتنائثرت في مهب الرياح". 
ومؤلف «بعث الآمة العربية» لا يتردد في أن يسمي المسؤولين عن هذا الانحراف/ 
الانحلال في اللسان العربي باسم مستعار من الترسانة اللغوية لايديولوجيات التمييز 
العنصري. فأولئك هم «المستعربون»), أي الأعاجم' الذين تطفلوا على دين العربي 
وعلى لسانه معأء فأتقنوا الجربية من متاريج حدسهاء بدون أن يكون في مكنتهم أن 
يتصلوا بها اتصالاً رعهاني وبدولن أن تكون لهم «يمثابة الاسبيعة ف الكاده الحي' 
و«الأم من مهجة كيدها؛. فبقي مثل هؤلاء المستعربين من اللسان الذى استعاروه كمثل 
الآمة المشتقة» من «الأمة الأصملة» . فبدلاً من أن يكون كبانييغ ولساتهو” شيعاً واحداء 
ببذلامق أن توسي اكلداتيم يحتيتكهيع والجطقينة ني الأصزز رلا شمن قار 





(4: 11د أن 0 لريب 000 هنا أيضا 0 كلمة «الأقوال» مكان «الآيات». 


العرب من عصر البصطولة إلى عص الانحطاط 


إذواكا .ىع تل 'تفجلى :ف النقسى اتدل ١370‏ دررقيت: الكلوة عندهي لالالنة بو ولاس 
يلتصق بها المعنى عرضا مثلما تلجأ الروح المتشردة إلى الجئة فتستوحش منها»"”' . 
ولا يتهيب الأرسوزي من تسمية هؤلاء المستعربين بأسمائهم مهما يكن من علو المكانة 
التي يتبوأونها في مراتب التراث. فهو يفسح عدة صفحات من كتابه «بعث الأمة العربية» 
ليضرب شواهد ‏ فاسدة اللغة فعلاً ‏ من «الأدب الكبير) لابن المقفع و«المدينة الفاضلة» 
للفارابي و«النفس» لابن سينا و«المنقذ من الضلال» للغزالي. مقدماً لها بالعبارة التالية : 
فلع حسما الى بال صمو كب انير درون المذال ارج قتع والك رن وار 
سينا والغزالي؛ ونترك للقارئ أمر تقدير ما كان لهؤلاء من تأثير سيىء على الفكر 
العربي وعلى أسلوب سرد 

والاتععر ا كالنا واكيرا مق علنسة فرقية:.. :كما يمكة أن تومه :الاتضراق 
اللساني عن العروبة إلى العجمة» فقد ترافق الانتقال من الجاهلية إلى الإسلام بتحول أو 
بامساخ من «الأصالة» إلى «الهجانة». فالإسلام»؛ بما اقتضاه من فتوحات على مستوى 
القارات لبث الرسالة ولهداية الأقوام؛ كان بمثابة استنزاف للدم العربي؛ ناهيك عما 
أشرعه من نوافذ وأبواب أمام «الأغيار» للتسلل إلى «حرج العرب المقدس». ومؤلف 
«ابعث الأمة العربية» لا يداري هنا أيضاً كلماته ولا يتهيب من أن يعيّر بالهجنة من كانوا 
في تاريخ خ العرب والإسلام السياسي عد لاء للفارابي وابن سينا والغزالي في التاريخ 
الفكري : «وما أن نفد الدم العربي في الفتوحات وف ا 000 الحكم 
حتى تجرأ هجين» وهو المأمون» على انتهاك حرمة بلاد العرب واحتلال عاصمة 
بلادهم بغداد بجيم من خؤولته من . صعاليك إيران. وقام هجين اخرء وضو المعتصم. 
بنقل العاصمة من بغداد إلى سامراء لكيما يحرر بني خؤولته. ا تركستان» من رعايه 
العرب . وعندئد أخخد و موه عن المدن ادين لى 0 0 أاخذ 

8 8 

عرة حنى راغت قم الحبة الأصية عن محورها بحيث بدا ا 





(5١٠)المصدر‏ نفسه؛ ص .١105‏ 
2٠00‏ الأرسوزي, المؤلفات الكاملة؛ المجلد الأول؛ ص 45. 
)٠1١4(‏ المصدر نفسه.ء ص 584. 
(9١٠)الأرسوزي.‏ المؤلفات الكاملة. المجلد الثاني؛ ص 51914. 
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نسور اعتادت التحليق في الأجواء العليا إلى دواجن تعتاش على المزابل: «إذا ما 
غارت» بتأثير الهجانة والإهمال» قواعد ثقافة الأمة في بنية أبنائها استحال المواطنون 
إلى رعاع يلبسون لكل حالة لبوسهاء. وعندئذ يصبح مثلهم كمثل الدواجن التي تربى 
على المزابل لتفاد القدرة التي كانت تنبت ريشها فترفم بها إلى الأجواء العالية»””"'*. 


والواقع أن الهجانة» كعامل تفسيري للانحطاط» تفرج باب النجاة أمام فيلسوف 
الأصالة الرحمانية من صعوبة كان يمكن أن تخل بكل البناء المنطقي لفلسفته . فما دام 
الإسلام امتداداً للجاهلية ‏ وإن مع اختلاف في "نبرة الإيقاع» بين العهدين ‏ وما دام 
انبئاقة نبوية وبنوية من قرارة الآمة/ الأم وتجلياً أمثل لعبقريتها وتعبيراً أسمى عن رسالتها 
إلى العالم» فكيف يكون بذاته عامل انحطاطها؟ وإذا كانت النيتة من البذرة» والفيض 
من نبعه» والوليد من أمه. فكيف يحمل الفرع جرثومة مرص لم يرثها عن الأصل؟ 
هذه الصعوبة هي التي يأتي عامل الهجانة الخارجي ليجد لها حلا مرضيا. وهذا فضلا 
عن أنه حل موائم. فلو لم يأخذ به فيلسوف نه الأمتالة المهيات :لما ود اسه امام 
مأزق منطقي فحسب. بل كذلك أمام مأزق تفكيري. فالإسلام الوحيد الذي يمكن أن 
يوضع موضع نقد هو إسلام التاريخ أو إسلام الشرح . أما إسلام العقيدة أو إسلام 7 
فهو فوق كل نقد. وضمانة تعاليه هذا هى مصدره الإلهي. والكمال الإلهي لاا يتر 
متدر ها من أنوزات النقد سوى ذاك الذي ينفتح على النقص البشري. ولئن سمح 
الأرسوزي لنفسه بعقد مقارنة بين منطوق بعض الأبيات ومنطوق بعض الآيات للتنويه 
باختلاف نبرة الإيقاع في كل من العهدين» فقد أقحم نفسه في ذلك المضمار المحفوف 
بالمخاطر الذي هو مضمار ما لا يمكن التفكير به (113488705881:5) على حد تعبير 
محمد أركون. وعلى كل حال» ؛ ما كان له أن يمضي إلى أبعد مما مضى إليه . ثم إن 
الاستعانة بعامل الهجانة الخارجي أو المفارق فتح أمامه باباً آخر للنجاة من مأزق 
أيديو لوجي . فالأرسوزي - لا ننس ذلك - فيلسوف نهضوي» ولو أنه كتنن ا كتر كتاباته 
بعد أن طوت الحرب العالمية الثانية والتطورات التي ترتبت عليها صفحة عصر النهضة: 
والحال أنه في المرحلة التاريخية الراهنة» التي بدأت مع عصر النهضة ولم تنته بانتهائه» 
والتي تندرج بأسرها في سياق ما أسميناه في دراسة سابقة لنا('''© بالجرح النرجسي 


لآ # ل ل سس 
(١٠)الأرسوزي.‏ المؤلفات الكاملة, المجلد الرابع. ص 875م١.‏ 


])١١1١( 
© التحليل النفسي لعصاب جماعي . منشورات رياض نجيب الر يبن‎ 5 
له6‎ 


العرب من عصر البطولة إلى عصر الانحطاط 


الأنتروبولوجي» لا يمكن لمبضع النقد أن يمتد إلى الطبقات العميقة من الذات 
الجريحة. ف «الآخر؛ مطلوب دوماً حضوره؛ أو استحضاره من الخارج (<8 515105 
801114 كما يقول المثل اللاتينى) لاتخاذه ركيزة لكل الإسقاطات السلبية ومشجباً 
لخطايا الذات. وفيما يتعلق ابعر النرجسي تحديداً فإن «الآخرا يلعب في الفلسفة 
الأرسوزية دوراً مزدوجاً: فليس هو في شخص الغرب الحديث مَنْ جرح فحسبء بل 
هو أيضاً فى شخص الشعوبية القديمة من أضعف مناعة الذات حتى أمست قابلة 
للانجراح. والدور الأخير أخطر بما لا يقاس أضيلا فى نظن الأ رسو متخ الدور 
الأول. فالجرح الحديث عَرَض تاريخي» وقد يكون له في محصلة الحساب مفعول 
إيقاظي أو إنهاضي مضادء أما الجريمة الحقيقية التي تسمّم الماهية وتمسخها مسخاً فهي 
الجريمة القديمة التي نفذها على مدى أجيال وأجيال ذلك العِرْق الملعون من الهجناء أو 
«الإخوة بالتبني"» الذين لهم عند الأرسوزي ألف اسم واسم: «في مطلع القرون 
الوسطى. حين فاضت الأمة العربية على العالم بأبنائها طوائف» تبرئ الشعوب من 
أثامها وتطهرها من إفرازها كفيض البحيرة على أطرافهاء اعتلت الشعوبٌ الفيض اعتلاء 
الحشرات الضامرة على الموج فسكبت في الينبوع سمومها حتى أفسدت مبعث 
انتعاشها. . . لقد استَغْمَلَنا الأغيار إبان نهضتناء استغفلونا إذ كنا نزهو بروعة بطولتنا 
فَعْشّوًا حقيقتنا كما يغشى البرغش الزهرّ المُتفتح على طلعة الشمس . وأحاق الدخلاء 
بنيانٌ أمتنا بسموم أفرزتها قرائحهم المتردية فأمسى مثلنا كمثل خوارق الحيوانات في 
الأدوار القديمة؛ كمثل حيوانات نسجت حولها الحشرات فوقعة من الإفرازات لتجعل 
من جثمانها فريسة يتطفل عليها أحفاده""''2. ولما طغى الأغيار على بيئتنا انحرف 
قوام إنسانيتنا وتجوفت مؤسساتنا من جراء الانحراف حتى جف فيها نسغ الحياة. 
وتحول تراثنا إذ ذاك إلى ظلف يعوق الامال عن الانطلاق» وتردى مجتمعنا إلى مستنقع 
تعبث فيه الأنانية. . . لكن هل وقف الأعاجم عند إزاحة مجتمعنا عن حقيقته؟ لاء ولا 
عند إخراج العربي عن محور شخصيته. لقد نفذوا إلى صميم أصالتنا. فبالهجانة 
أفبْسدَوها وبالآنعيتات المعدنى استنزلوها إلى أن غارت في بنيتنا قواعد خصائلنا 
الكروةد يولم علقي لين والميسة عن ماك فلمك متاعرزيا الرحمانة وعميت 





(5١١)إن‏ مشحونية هذا النص بالإفرازات والسموم ألفاظا وقيورا عفدنا على اعد كار احدئ الحتاتوق 
المقررة في أدبيات || تحليأ الم وهي أن المرتكزات التثبيتية للكراهية - وهي الكراهية 
المصبوبة هنا على الإخوة غير الأشقاء ‏ هي دوماً من طبيعة شرجية. 


ا/ 


من النهضة إلى الردة 


بصائرنا فى الشؤون الإنسانية . جذب وعمه. بهما تمسخ الحياة وتتحول من الأزهار ل 
ال 

والسؤال الذي يطرح نفسه الآنء وقد شارك على تجا رجلعا يع شارف الأالة 
الرحمانية» هو: ما القاسم الدلالى المشترك بين تلك «الانحرافات» الثلائة التي وسمت 
: بميسمها سيرؤرة الانتقال من '١‏ لمجتمع الجاهلي إلى لمجتمهء الإسلامي. وسيرورة 
تحول المجتمع الإسلامي نفسه من «الشباب» البنوي إلى «الشيخوخة» الأبوية؟ 

ويعبارة كك صدامية ٠‏ ولكن أوثق لقال بالمنهج الذي الزرهنا به أنضنيا على امتداد 
صفحات هذه الدراسة: هل يمكن ترجمة تلك التحولات الانحرافية في مجال نظام 
الضلعين؟ 

ومع علمنا أن أية ترجمة من هذا القبيل تجازف بأن تتبدى اختزالية أو اعتسافية» 
فإن خصوبة النقلة من وصفيات السطح إلى حفريات الأعماق تغرينا بركوب المجازفة. 

فلنحاول إذن أن نتقرّى دلالة كل تحول من تلك التحولات الثلاثة؛ ولنعط 
استنتاجاتنا - خوف الوثوقية - شكل الأسئلة . 
المحتارة فق اشتعاز عمرو بن كلثوم إلى منطوق الآيات المختارة من سور الإسراء 
ولقمان والأنعام؟ 

من جهة أولى كلية قدرة لا محدودة (إذا بلغ الفطام لنا صبي. . . تَحْرَ له الجبابر 
ساجدينا) وكرم لاا محدود أيضا (ليس العطاء من الفضول سماحة . . . حتى تجود وما 
لديك قليل)؛ ومن الجهة الثانية رسم للحدود في مجال التجيّر (ولا تمش في الأرض 
مرحا إن الله لاا يحب كل مختال فخورء واقصد في مشيك واغضض من صوتك) وفي 
لجاب الكرعروالجحل 0و اتسرفر ا له 1 وحمي تمسر فين ولا تسم :ندل اولك إل 
عنقك ولا تبسطها كل البسط). ولكن أليس هذا التحول من اللاحدود إلى الحدودء 
و لساك إلى الحساية بغر ابضا كن وهم كلية القدن: إلى بيدا الراضد؟ 
1 2 . - ع 
وليس التحول من الوهم إلى الواقع هو جوهر السيرورة الراشدة؟ أفليس 'تعريف 





()الأرسوزي. المؤلفات الكاملة. المجلد الأول. ص 778 7074. 
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العرب من عصر البطولة إلى عصر الانحطاط 


الطفولة أنها تعامل سحري مع الواقع. بينما حد الراشدية التعامل الواقعى معه؟ وإذا 
أخذنا بعين الاعتبار أن اللاشعور البنوي ‏ وبخاصة في الحالات التثبيتية - يقيم علاقة 
تماه بين وهم كلية القدرة وبين الميراث الأموي على اعتبار أن إلغاء الحدود هو سمة 
العلاقة التناضحية مع الأم في المرحلتين الجنينية والرضاعية على حد سواء»ء أفلا 
نستطيع القول إن مهمة التربوية الأبوية في هذه الحال هي تحديد الحدود من خلال 
تشغيل مبدأ الواقع؟ وإذا كانت الراشدية هي حصيلة هذا التوتر أو هذا الجدل بين 
الاتصال الاموق والانفصال الأبوى . ننه تلين الميرزات الأموي من وهم كلية القدرة 
وطريف الميراث الأبوي من التربية الواقعية» أفلا يجوز لنا الكلام - ونحن بصدد الكلام 
عن المقارتة التفاضلية «لنبرة الإيقاع في كل من العهدين» ‏ عن تعبير لاشعوري. بلغة 
«نظام القيم»؟. عن إضراب نفسى عن 1 عن النضجح وعن إسقاط. على صعيد فلسفقة التاريخ . 
لتثبيت طفلي يقرأ الجاهلية على أنها ميراث مثر من لاامحدودية قدرة الأم. ويقرأ 
الإسلام على أنه من لق دن و لعل وو فلار ندا وإلا فكيف لنا أن نفهم أن 
توضع بطولة الجاهلية في موضع التعاررض والتنافيى مع حكمة الإسلام. وأن يُقدّم منطق 
قبيلة الجاهلية على منطق دولة الإسلام» وأن يُعتبر التحول من العهد الأول إلى العهد 
الثاني امتداداً انحطاطياً كامتداد الشباب في الشيخوخة؛ وهذا بدون المرور حتى بجسر 
النضجح؟ وعندما يكون البيت الأكثر استشهاداً به من كل أشعار الجاهلية هو : 

الل ينات اسين مسقنا فلجهل فوق جهل الجاهلينا 

أفلا حدس وكأننا أمام رؤيه للوجود 5 نظام للقيم لاسن يكره أكثر ما يكره فذر 
وموصول برحم كلية القدرة السابقة على كل تشريع أو تحديد أبوي؟ 

وإذا جئنا الآن إلى التحول الثاني الذي طرأ على صعيد اللغة مع الانتقال من 
الجاهلية إلى الإسلام التاريخىء أفلا نجده قابلا لأن يتلبس الدلالة عينها؟ فما هر 
منطوق هذا التحول؟ أليس هو الانتقال من اللغة إلى الفكر؟ أي من واقعة بديئة إلى 
وافعة مشسْتمقَة» ومن واقعة ل مه إل واقعه فكتشبة؟ وادا كانت اللغة رحما معنويه 
للوجود. أفليس الفكر عملا «أبوياً» على اللغة» مثله في ذلك مثل عمل التاريخ على 
النص» أو التطور على النشأة؟ وإذا كان المطلب الأول لفيلسوف الرحمانية هو التعالي 
على «أراجة التاريخ مض والرجوع إلى اللسان العربي». الئن الفكرء «لاستجلاء اية 
اله التي أنشأته تعبيراً عن ذاتها». أفلا نر هص بأن مطليه هذا يندرج في سياف الحنين 


ف 


من النهضة إلى الرذة 


إلى الاتصالية الأموية بالتضاد مع الانفصالية الأبوية؟ بل ألا يسهنا فيلسوف عبقرية 
اللسان العربى إلى أن هذا اللسان هو بذاته الذي يؤكد على المدلول الانفصالي لكلمة 
«فكر) إذ يشيقها من «فك): ااينهج الذهن في معرفه الحقيقة أحد نهجين: إما أن 0 
سبيل الفكر فيفكك عناصر المفهوم مرجعاً الواقع إلى حكمة وجوده كعلة تتقدم عليه أر 
كغاية تتأخر عنه ليربط بعدئذ المفاهيم بسلسلة من المبادئ جاعلا بها البنيان العقلي 
معادلاً للحقيقة» وكلمة فكر بنشأتها من 'فك* تدل على هذا المنهجء وإما أن يتصل 
رحمانياً بالكائنات اتصالاً يفقه به معانيها لينشئ من موضوع اتصالاته المفاهيم التي 
يلخصها بهاء حتى إذا ما انتظمت هذه المفاهيم متقاربة بوحدانية الآية» مبعث وجود 
المفاهيم ذاتهاء أدرك غاية مرتقاه»(؟١)2؟ٍ‏ ومع أن هذا النص يستحق بذاته وقفة مطولة 
لما يقيمه من تعارض بين النهج التفكيكي والمنهج الاتصالي في المعرفة» بين المنهج 
الذي يصل إلى الحقيقة» أو إلى «معادل الحقيقة» بالأحرى» من الخارج وبالربط السببي 
بين العناصر» وبين المنهج الذي يدرك الحقيقة «المتجلية من صميم النفس... 
والمستضيئة بنور ذاتها» إدراك الحدس والبداهة والتجليء فإننا نكتفي بالتساؤل: ألا 
نشعر بأن المقابلة بين المنهجين تتوازى» محض تواز على الأقل. مع المقابلة بين واقعة 
الأمومة التي يقينها بديء وحدسي وانبثاقي وبين واقعة الأبوة التي يقينها عقلي 
واستنتاجي ومشتق؟ وعندما نسترجع في أذهاننا تنديد الأرسوزي ب «شطط العقل' 
و#خطل العقل في اجتهاد المجتهدين" باعتباره محض تطفل على «المعاني المنطوية في 
الكلمات؟ والضاربة جذورها اف سيم البيديا0 0ك أفا تكن أن اترئ فى هذا 
التنديد تحقيراً لا للعقل وحده من حيث هو مَلَكَةَ مجردة: بل كذلك للعقل من حيثث 
هو إضافة أبوية إلى ”الحرج المقدس». إلى لغة الأم التي هي امتداد للسابياء الرحمية 
وجسر اللاتصال من الصميم» بين الأخوة الأصلاء من أبناء الأمة الأصيلة التي» بمقدار 
3 حر امرسياتها على التعدين اتن لياق ال مسيياق بن نكي تاق على 
الأغيار»'"'"2؟ وما دام هذا الحدس هو بالتعريف احدس االمشاقي التتكون في 


الكلمات"؛ وما دام الأغيار عصياً عليهم. بحكم كونهم «أعاجم» بالمعنى اللغري 
للكلمة. ان تختلج نفوسهم رحمانياً بما ينبعث من صميم الأمة ويلهج به لسانهاء الذي 





(4١١)الأرسوزي.‏ المؤلفات الكاملة. المجلد الثانى؛ ص .١76‏ 
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العرت.من عضر البطولة إلى عشير الاتستطاط 


هو مستودع عبقريتهاء فهل يبقى أمامهم» وقد أعياهم لسان الأم؛ غير أن يستعيروا عقل 
الأنث لستغيدلوا بالعدين اجنهاذا وتفسيرا ولق أنهدوا «#اشلوت يان الاحرة الأصاده 
مثلما أفسده «أمثال ابن المقفع وافارابي وابن سينا والغزالي»؟ ولئن دلل هؤلاء على 
عبقرية فكرية لا سبيل إلى المماراة فيهاء أفليس مردّ ذلك إلى أن شأنهم كشأن «الولد 
المتبنى» الذي لم تتمخض عنه الأحشاء والذي تظل العقدة التي تحكم وجوده كله هي 
عفد تعوريفسة؟ أولسن "الآوسورزىههو الى يموق تنا« شعوره الفشييه: #شنان ند 
الذي تتمخض عنه الأحشاء وبين الولد المتبنى الذي يداعب مشاعر الأمومة. (لذا) كان 
الأخلاط يعوضون عن المبادئ المنبعثة عن نفوسهم في إنشاء الشريعة بجملة قوانين 
يشترك بها العقل مع وجهة النظر في الحياة»”"''؟ ولكن أليست هذه الإضافة البَعْدية أو 
المشتقة من قبل «الإخوة الدخلاء» هى». علىء» ظاهر غناهاء, العلة الحقيقية لانحطاط 
«الإخوة الأصلاء»؟ أفليس هذا تخديداً نود قوال فبلسوف: الأصضالة الرجهانية اكداء 
نحن العرب» قد استجبنا لدعوة النبى محمد»ء فدخلنا في الإسلام ونشرنا رسالة نبينا بين 
الأقوام. والأقوام التى اهتدت بهدايتنا أنجبت من الأئمة الذين أضافوا إلى أحكام الدين 
تفاسير معبرة عن وجهات نظر عبقريات أممهم في الإسلام. ذلك أحدث تباينا بين 
جدول القيم عندنا في عهدي تطورناء مما أبعدنا أكثر فأكثر عن وجهتنا الأصيلة في 
الحياة. والاختلاف لم يبق في حدود الفهم فحسبء. بل تعداه إلى الانحراف بسبب 
هبوطنا من مستوى ما كان عليه أجدادنا حين كانت مظاهر حياتنا تعبر تعبيرا صادقًا عن 
وجهة نظرنا في الحياة)؟”*' '' . 


0 ) الموضع نفسه. 

(١١)المصدر‏ نفسه.ء ص .١‏ وبالمناسبة؛ إن موقف الأرسوزي من اجتهادات أبناء الأمم الأخرى 
وإضافاتهم التفسيرية والتعويضية إلى النص البديء والرسالة الأصلية التى حملها العرب إلى أقواء 
الأرض لتطهيرها من آثامها يبقى أقل تطرفاً من موقف تلاميذ له يرون في «الشعوبية» مؤامرة 
كبرى نظمها حلف الأغيار والأخلاط والهجناء وغيرهم من الأبناء غير الشرعيين ضد الأمة/ الأم 
أو «أمة الأمم» وضد نتاجها البكرء الإسلامء الذي أخرجوه عن جوهره وأفسدوه بسموم 
شروحهم وعلومهم الزائفة. هكذا يكتب مؤلف كتاب «في الشعوبية؛؟. تحت عنوان اتحريب 
الدين الإسلامي». يفول : “لما كان الدين اي في مور الخاص» مر دين العرب 
القومى الفذء الذي هو نتاج عبقريتهم الالهية الخلاقة» ومنظار رؤيتها الكوبية الشاملة.ء وحامل 
رسالتهم الحضارية العامة؛ وكذلك لما كان هو رابطتهم الروحية العظمى التي تشد إلى بعضهم 
شد تلاحمياً وثيقاً... كان تخريبه إذن... تخريباً لأول وأضخم دعائم كيانهم القرمي 
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نك النيقة إلى الردة 


ولكن هذا الاتسعط لمن اللقة إلى النكره.وفي التصن. إلى الشبرص هومن العروية 


اللساتبة إلى العجسة» آلا يتوازق ويتضامخ: ثالعا وأخيراء .مع الانخطاط على ده 
الدم والعرق من الأصالة إلى الهجانة؟ وهذا الانحطاطء ألا يمكن 00 أن يقرأ من 
قبل اللاشعور في الحالات التثبيتية على أنه تحول انحرافي من سلالة الابناء الأمويين 
إلى سلالة الأبناء الأبويين؟ أفليس العرق» مثله مثل اللغة» واقعة طبيعية بديئة؟ اؤليست 
دائرتهء فضلاً عن ذلكء» دائرة مغلقة انغلاق الأمة على أبنائها دون الأغيارء وانغلاق 
الأحشاء على مهجة كبدها دون الولد المتبنى؟ ومرة أخرى؛ ألا نجد الأرسوزي هو 
الذي يقول: «إن العرق امتداد للطبيعة» وهو مغلق مثل الطبيعة»!*'''؟ وانغلاق العرق» 
ألا اه على الصعيد الأوديبي» إلى المثلث الثنائي الضلعين؟ أوَليس العرق المغلق. 
أي «النقى"؛ أمأ رحمية أخرىء أي أماً متوالدة من ذاتها؟ بل أليست الرابطة العرقية 
ر ابعلة تو الد عذري (048111871001871858) تجمع بين الأم وابنها في فعل تناضح 


1١65(‏ ١)الأرسوزي.‏ المؤلفات الكاملة, المجلد السادس. 


الأكبر... وقد كان حقد الشعوبية مفرطاً جداً على الدين الإسلامي. . . وقد مضت إلى أبعد ما 
يكون في العمل على تخريبه؛ بحيث لم تدع جانباً من جوانبه البرانية أو الجوانية إلا حاولت 
إفساده بشكل من الأشكال. ولقد كان النجاح حليفها في هذا المضمار؛ إذ تسنى لهاء في 
النهاية» أن تحيل هذا الدين الأحادي الجامع إلى خليط غريب متنافر من الملل والنحل والشيع 
والفرق والطوائف الهجيئة الممسوخة؛ اتي لا يكاد يكون بينها وبينه أي تشابه أو تماثل أو صلة 
أو علاقة؛ لا من حيث المقومات انون الأصلية؛ ولا من حيث المزايا والسمات 
الأصيلة. وقد كان تمذهب الشعوبية الكاذب بالدين الإسلامى عاملاً أول من عوامل نجاحها 
التخريبي ذاك. فبواسطة ما كان يوفره لها هذا التمذهب المضلل من حماية ووقاية كليتين دائمتين 
ضد جميع ما يمكن أن تتعرض له من متاعب وعقبات وأخطار. أتيح لها بكثير من اليسر 
والسهولة أن تبث في ثنايا هذا الدين التوحيدي الحنيف كل ما كانت تبغى بثه من سموم الشك 
والكفر والإلحاد والزندقة: ثم أن تفسد من بعد ذلك كل علم من علومه الأساسية الكبرى. وقد 
أفرزت الشعوبية من خلال نشاطها الديني الزائف عدداً ضخماً من رجال الفقه والحديث والسيرة 
والتصوف والفلسفة؛ ممن لعبوا أدواراً إفسادية خطيرة لا تزال آثارها السلبية الهدامة باقية أو مائلة 
حتى اليوم؛ وممن كان من بينهم العديد من الذين تسنموا مراكز دينية رفيعة» ونالوا صيتاً علمياً 
مدويا. وعرفوا بمذهب نمّهي أو تصوفي أو فلسفي مشهور. وقد نال هؤلاء الفّهاء والمحدئون 
والمفسرون وكتاب السيرة والمتصوفة والفلاسفة الشعوبيون امتيازات علمية واسعة» جعلتهم 
يغطون من حيث السمعة الكاريخية على اندادهع رمق العلماء المشلميق غير الشعونين :ول يكن 
ذلك ناجماء بطبيعة الحال. عن كماءة وجدارة واستحقاق بل عن اختلاق وتزوير وتلفيق. . .» 
(إسماعيل العرفي: في الشعوبية. مصدر سبق ذكره. ص ؟5- 54). 


.١67 ص‎ 


1 /ا 


العرض ده <عهي التطولة الى في الاتسفانا 


مباشر بدون تلقيح خارجي» أي في التحليل الأخير بدون وساطة الأب؟ ومفهوم نقاء 
الدم أليس بمثابة نفي للتطريز الأبوي على القماشة العرقية الأموية الناصعة البياضء أى 
«العذرية»؟ وعندما يتعقل اللاشعور هذا الشغل الأبوي على النصاعة البديئة على أنه فعل 
تلويث» أفلا يكون قد تعمّل العرق على أنه. كالرشمء واقعة أولى فردوسية؛ وتعقّل 
تدخل الأب 3 أنه فعل شر وخطيئة كانت عاقبته «السقوط» و«الخروج مم 
الجنة»”' "''؟ ومن ثم ألا يكون شرط العودة إلى النصاعة الأولى» إلى الرحم الغردوسية 
الضدفة ع مددقك 0 وتطلوين لعز مخ كل 'أثن لتدكلفه أى على «وبجه التين نك أولاده 
بالتبني الذين همء في قاموس الابن الأصيل والبكرء «الهجناء؛. «الأخلاطاء 
«الدخلاء»), «الأغيار»). «الأعاجم؛, (المستعويو نان «الرعاع». الخ؟ أوَليس هذا «الحرق 
للمرحلة الأبوية» هو المؤدى اللاشعوري لمطلب العودة إلى الجاهلية قفزأً فوق ذلك 
الأب التاريخي الكبير الذي كانه الإسلام؟ وإلا فكيف يمكن لنا أن نفهم أن يصل الأمر 
بفيلسوف الأصالة الرحمانية إلى أن يتصور أن «المؤامرة الكبرى» التي يحكها الاي . 
وهو الامتداد الحديث للشعوبي القديم - ليست هي تلك التى تستهدف الإسلام 9 
نحو ما يذهب إليه إجماع الخو انشرة الاؤس بل تلك التي تستهدف الجاهلية : «لئلا 
ل ا و و00 
مع روح الحضارة الحديثة بحيث تصدر نهضتنا عن ينبوع الثقافة المتقدم على كل دين 
ونعرة (”العرب قبل موسى وعيسى ومحمد"' "'). أخذ الأجنبي يدفع بالسفلة إلى 
تشويه معالم عهدنا الذهبي» منهل ثقافتنا. ولم يكن ليخفى على الأجنبي أن نهضة 
الأمم تقوم على «اليعيف: أئ العوذة إلى العيك الذئى تشات فيه معاله خنياة الام نشاة 
00 





( ذ يفرض علينا هذا التشبيه نفسه للمرة الثانية» فقد يكون من المفيد التنويه بأنه مقس من عنوان 
آخر رواية لكاموء وأول مسرحية لتوفيق الحكيم. | | 
510 يطييه رميو رق كثيوا الاستشهاد بهذه «الجملة المأئورة لفيصل ملك العراق 00 لان 
مؤداهاء بالترجمة الرحمية» أنه «يترتب علينا أن نعود إلى الأحوّة الطبيعية. إلى 
التى هى قوام هذه الأخوّة» (الأرسوزي» المؤلفات الكاملة؛ المجلد الرابع؛ ص / 5 
15770 سيور المؤلفات الكاملة» المجلد الثاني. ص 51960. 
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الانفتاح والانغلاق 


قِْ 
الثقافة العربية الإسلامية 


الإشكالية المركزية لعصرناء على الأقل من وجهة نظرنا نحن أبناء الهامش الذين 
نحتل فيها الموقع السالب. هي إشكالية التقدم والتأخر. 

في التمثيل على خطورة هذه الإشكالية» سأعمد إلى الاستعانة بفرويدء ولو 
جازفت بشيء من التكرار نظراً إلى سبق الاستشهاد بالأطروحة الفرويدية عينها في 
الدراسة عن قأسم أمين : «عصر النهضة والجرح النرجسي» . 

فمعلوم أن فراويكء فى مقّال نشره عام 07 تحت علوان اضصعويبه أمام التحليل 
النفسي2. كان تحدث عن جرح نفسي فريد في نوعه يصح أن نسميه «الجرح النرجسي 
الكوني». إذ نشأ عن الإذلال الذي تعرضت له كبرياء الإنسانية وعرّة نفسها الكونية 
لثلاث مرات على التوالى من جراء تقدم العلم وتوالي كشوفه. 

فقد كان أول تلك الجروح التي منيت بها النرجسية الكونية الجرح الكسمولوجي. 
وهو ذاك الذى أحدثته نظرية كوبرنيكوس عندما قلبت معادلة الجاذبية الكونية وبدلت 
طب المركزية فى النظام الفلكى وقررت الحقيقة المؤلمة بالنسبة إلى عزة نفس البشرية 
وهي: أن الأرض هي التى تدور حول الشمسء وليست الشمس هي التي تدور حول 
الأرض . 

ثم كان. بعد ذلك. الجرح البيولوجي». وهو جرح تسببت فيه نظرية انقلابية ثانية 


4ي, 


من النهضة إلى الردة 


الذي طالما افتخر وتباهى بأصله السماوي وتصور نفسه مخلوقا من روح الله وعلى 
وو ومثاله» وجد ذاته مكرهاً. تحت ضغط البرهان العلمي. على الاعتراف بأن 
السلالة البيولوجية التي تحدر منها هي السلالة الحيوانية . 

أما ثالث الجروح النرجسية فكان من طبيعة سيكولوجية بالأؤلى. وقد كان من فعل 
مؤسس علم نفس الأعماقء فرويد نفسه. فالتحليل النفسي مئّل هو الآخر نظرية 
انقلابية: فكما أن الأرض لم تعد مع كوبرنيكوس مركز الكون؛ وكما أن الإنسان 
«الإلهي» لم يعد مع داروين زكر بيزاة ليه كلل فال النفس لم تعد مع فرويد 5 
ذاتها. فتحت سطح الوعي يكمن أوقيانوس اللاشعور. وقرارات الإنسان؛ الذي طالما 
تباهى بحيازته مُلكة الوعي. غالباً ما تكون متعيّنة بالعمق اللاشعوري أكثر منها بالسطح 
الشعوري . 
| إلى هذه الجروح الثلاثة نضيف نحن جرحاً نرجسياً رابعاًء لا نتردد في أن نصفه 
| بأنه من طببعة أنتروبولوجية . 


تتحتيت نت بسسبتبيت؟ج 


الترجسي الكوني» عنينا فرويدء كان ابن نموذجياً للحضارة الغربية . وبصفته هذه افترض 
١‏ بصورة تلقائية 


٠‏ بل الاشعورية»ء أن الإنسان الذي أنزلت به ثورة العلم الحديث ذلك 
الجرح المثلث الطبقات هو الإنسان في مطلقيته» أي الإنسان بألف ولام التعريف. وما 
كان ليدور له في خلد أن يكون أكثر عيانية وتاريخية وأن يحدد بأن الإنسان المعنى 
بذلك الجرح هو بالضرورة وحصراً الإنسان الغرين الذى كان يكبا نين تخملة اشناء 
| أخرى» لغزو العالم ولتأسيس نفسه إنساناً كونياً. وما غاب عن شعور فرويد أيضاً أن 
هذا الإنسان الغربي» الذي اكتشف أن الأرض ليست مركز الكون؛ سرعان ما عورض 
عن هذا الإذلال النرجسي بأن جعل من ذاته مركو بالارقفى» 'أما الاسبا نعي الشرين 
بالمقابل فكان كوبرنيكه بالأحرى هو الغرب عينه: فقد اكتشف نفسه متأخراً في مرآة 
الاري المتقدم . 

| وفي الحالة العربية» فإن هذا الجرح الأنتروبولوجي كان وشبا مف . فأمم أخرى 
وتقافات اخرى:ها راد الآمر بالنمية إليها فق أن كفب أن الغرب قد تقدم فيما ظلت 
هي تراوح اا في الحالة العربية» فقد اقترن السؤال: لماذا تقدم الغرب؟ بآخر 
لا يقبل عنه انفصالا : لماذا تأخرنا نحن العرب المسلمين؟ 


في الحالات الاحريه أو في أضرها علق كن ساليت نوين اللتو ال قزانا . 


الانفتاح والانغلاق في الثقافة العربية الإسلامية 


في الحالة العربية نزع من البداية إلى أن يكون مأساوياً. 

فعلى حين أن الأمم والثقافات الأخرى ترجمت تخلفها نقص تطور -50115) 
(283751-0558318777. فإن العرب قد ترجموه تأخراً (4881824711077)» بل انحطاطاً 
(81107 م80 ]) . 


ولهذا أيضاً تصوروا تقدمهم نهضة» بل ولادة ثانية وبعثاً (287041554717) . 


وهنا النسى سدقي الى الهو خالا التفففة الأرووينة .بلكو لز تبه هرينا يفنا 
أن نلحظ فارقاً أساسياً: فالنهضة التى عرفتها أوروبا فى القرنين الخامس عشر والسادس 
عدن قامية. علج معاكاة التعيدرن الكديهة الونا لك الر رمات أما النهضة العربية» التي 
تصورت نفسها نشأة مستأنفة» فكانت بالأحرى ضرباً من التقمص وإعادة التماهي : 
(8212823311110811013). فقد كان المنطق الذي حكم عصر النهضة العربية هو أن 
على العرب أن يكونوا أنفسهم. لا أكثر ولا أقل» لينهضوا ويستعيدوا زهو حضارتهم 
في عصرها الذهبى. وهذا المنطق قد أدى في نهاية المطاف إلى تحميل «الأغراب». 
أي الشهوية 0000 أن نقول بلغتنا التراثية؛ مسؤولية الانحطاط . وهذا المنطق 
القومي العربي» الذي أوشك أن يكون عرقياًء هو عينه الذي يتجدد اليوم في الأصولية 
الإسلاموية : 5 أن العرب ما انحطوا إلا باختلاطهم مع الأغيارء كذلك فإن الإسلام 
ما انحط إلا بقدر ما كف عن أن يكون إسلاماً. ومن هنا مطلب العودة إلى الإسلام في 
نقائه الأول المفترضء مما يعني ضمناً وأساساً تطهير الإسلام من كل «الجرائيم' التي 
لحقته من جراء تماسه مع تلك الحضارة المغايرة والمضادة التى هي الحضارة الغربية . 
فالإسلام هو اليوم في جاهلية جديدة» وليس المطلوب أقل من إعادة أسلمته 
(1.41115811013 815 2) . 

إن فرضيتنا هذه عن الجرح الأنتروبولوجي قابلة بطبيعة الحال كركيت 
سوسيولوج.. أفاة يغوة“«ضحوة مد الأضولية الإسلاموية» فى سيبس “رسن من اسبابه. 
إلى العجز عن تضميد هذا الجرح من جراء فشل مشروع التحديث العربي؟ 

ا إلا ات الضعيد الثقافى. :قم 

عا سيا ا 0 
دام الاآخرء أو بالأحرى تقدمه.ء هو : ١ ١‏ . 
أي عملياً استمرار التخلف العربي؛ يُوجد حاجة دفاعية إلى تضخيم الانا وتحجيم 
الآخر. 


م١‎ 


من النهضة إلى الردة 


وطالما كان الأمل معقوداً على نجاح ممكن لمشروع النهضة والتحديث العربيين؛ 
إن كلاف الحاعة اللافاعية 0 التعبميدة .عا كانت تسد المبالقة فى :دون الآنا فى ظهور 
الكخر وتقدمه:: بوعل هذا النحوافإن شطرا واشسعا فخ أدبيات التارزيخ والأنتروبولوجيا 
الحضارية فى الثقافة العربية الحديثة قد جرى تخصيصه لبيان مديونية أوروبا للعالم 
ريه لإسلامي في نهضتها. فنا أللول: القنتينات القى يهم اتن كرا باتر خلى 
نفسه. في بيان فضل العلم العربي والفلسفة الإسلامية في الحيوية التي دبت في الثقافة 
اللاتينية المسيحية ابتداء من القرن الثانى عشر بفضل حركة الترجمة عن العربية. ونحن 
سكف فى واتمش هده المدررقة : مويك النقانة الأوووضوة هم أرل د يغترف 
بها. بل سنلاحظ أن هذه المطابقة اللالارات اللاريطي نحي التي الك هررم النزعة إلى 
الوغالاةتى دون أن تاعحل الحاجة النرجسية إلى الدفاع طابعا هذانا .. ويدون أن تدخن في 
نقاش لا يتسع له المجال هناء فسنلاحظ أن هذا التقيد بمبدأ الواقع يبقى إلى حد كبير 
جزئياء وقائماً على مسكوت عنه أساسي. فمصدر الجرح النرجسي ليس العصر 0 
الما حر الذي استدان على سعة من الثقافة العربية الإسلامية وطرّرء في ما طوّره انطلاقا 
منهاء الرشدية اللاتينية مثلا . وإنما مصدر الجرح هو أوروبا عصر النهضة وأوروبا القرن 
السابع عشر التي كانت وراء مولد الحداثة الغربية وتقدمها المذهل على امتداد القرون 
الثلاثة التالية. والحال أن ما فعلته أوروبا عصر النهضة وأوروبا القرن السابع عشر هو 
بالضبط «القطع» مع أوروبا القرون الثاني عشر والثالث عشر والرابع عشرء أي القطع 
بالضبط مع القرون التي اقتاتت إلى حد غير قليل من مائدة الثقافة العربية الإسلامية» 
وإلى حد أقل من مائدة الثقافة العربية اليهودية. والحال أيضاً أن هذه «القطيعة» هي التي 
استعصت - ولا زالت ‏ على أن تأخذ طريقها إلى مجال «المفكر فيه» بالنسبة إلى الثقافة 
العربية الحديثة. أولاً لأن تعقّل نهضة أوروبا والحداثة الغربية بمفهوم «القطيعة» من 
شأنه أن يطوي صفحة «المديونية» للثقافة العربية الإسلامية» وهذا ما يتنافى مع حاجة 
العمرج الأنتروبولوجي العربي إلى التضميد. وكانيا لأن مفهوم «القطيعة» قايل للارتداد 
نحو الذات التي تغدو مطالبة في هذه الحال بالشغل على ذاتهاء وبإعادة النظر في مأ 
تعتيوة هلكا نميا زداننا ليام وهذا ما لا تستطيع وما لا تجرؤ على القيام به الذات 
الجريحة التي لا يزيدها استمرار نزيفها إلا عجزأ عن اتخاذ موقف نقدي من ذاتهاء 


علماً بأن الموقف النقدي من الذات هو شرط النهضة والإفلاعة (08©011.68) 
الحضارية كما تت ذلك تجربة الحدائة الغربية . 


وربما ههنا تحديداً يكمن مأزق الحداثة العربية ومدخل متاهتها. فالثقافة العربية 
الحديثة قادت نفسها بنفسها إلى طريق مسدود.ء لأنها ‏ وهي المحكومة بالجرح 
النرجسي - ما أمكن لها أن تطور موقفها من ذاتها من موقف دفاعي 
(4501.006187101058) إلى موقف نقدي. ولا شك أن عصر النهضة العربى كان أنجز فى 
بط الع القرة الفشتروق ققدم مزهر ف على طاريق لق اناد تسصير إلى اذكالنا بهذا بوه 
خاص أسماء قأسم أمين وعبد الرحمن الكواكبى). ولكن طغيان الأيديولوجيا ففى عصر 
الثورةء الذي 2 دشي علي لتاقي وإناها فى حاتم المملاته الى 
الفشل» ألغى المشروع النقدي من أساسه ورضم قاية | ادها ناحرف نقيت 
راية مقولة جديدة: هي التعيئة. مع كل ما تعنيه التعبئة؛ يمفهومها العسكرىي 
والجماهيري معاء من شحذ للانتماء الجماعي ومن إنامة للحس النقدي . 

ولسنا هنا فى معرض تحليل أسباب إخفاق عصر الثورة العربي» ولا بالتالىي توقف 
مشروع النهضة التي صادرتها الثورة أكثر مما ورثتها. وإنما سنلاحظ أن هذا الفشل 
المزدوج» الثوروي والنهضوي معاًء والذى رادت على كل كال م الوزيية العربية 
الكبرى في حزيران/ يونيو 24195717 قد نكأ الجرح النرجسي الذي ما كان اندمل أصلاء 
ففغر شفتيه على شعور شبه مطلق بالعجز واليأس. والأصولية الإسلاموية الراهنة هي 
جزئياً على الأقل. من إفراز هذا الجرح في الطور الجديد من نزفه . 

ولسنا هنا بصدد تحليل سياسى ‏ اجتماعي لظاهرة الأصولية الإسلاموية. ولسنا 
نجهل أن وراء هذه الظاهرة. عل :ضعي الجمافيرف حتصدرا» أزفة عمل :وسكن 
وجنس. ولكن بصرف النظر عن هذه العوامل المادية» الفاعلة على صعيد الجماهير. 
فإن أزمة المعنى هي التي تستوقفنا على صعيد الشريحة المثقفة الأصولية. وأزمة المعنى 
هي أزمة النزيف الذي يأبى أن يتوقف, والجرح الذي يأبى أن يندمل. . وكيف له أن 
يندمل أصلاً ما دامت كل المسافة ما بين شفة الجرح وشفته الأخرى يحتلها «الآخرا 
بكل خصومته ونكل غدارتة بل بكل سُميته أي (تقدمه» المعمد باسم (جاهلية القرن 
العشرين؛: كما يقول العنوان المشهور لأصولي رائد هو محمد قطب؟ 

زهااتوفقة الأضولية الإبلافوية عفان ضعي الواقع المعاصن ترفصة» يس من 
الإسقاط. في الماضي التاريخي . فزلكف الا خرن الذىئ تريد حذفه من الوجود الحاضر 
تحذفه أيضاء ضمن مخطط الرفض نفسه» من التاريخ الماضي . ,وين عدا رمطليها اللقادي 
في «أسلمة الإسلام. أو «إعادة أسلمته» بالاحرف» فهى تتصور «الواقعة الإسلامية» بدء| 


الذذا 


من النهضة إلى الردة 


طلقا وتريكها نهاية"مطلقة :وبين هاتين 'النداية والتهاية. لآ ينبعى أن يكون: تبي 'آخر 
سوى «الواقعة قعة الاسلامية» خالصة مصفقاة . ومن هنا رفض الاعتراف بجميع الحضارات 
والثقافات التي مهدت لميلاد الإسلام. ومن هنا أيضاً رفض الاعتراف بمساهمة تلك 
الحضارات والثقافات؛ بمن في ذلك الذين تعربوا وأسلموا من أبنائهاء في تكوين 
الحضارة العربية الإسلامية وتطويرها. ففلسفة التاريخ الأصولية انفصالية مطلقة» وكل 
اتصالية هي في نظرها ضرب من الشرك أو جاهلية مستأنفة . 


والحال أن هذا التصور الانفصالي والانغلاقي للواقعة الإسلامية يتعارض مع الواقع 
التاريخي للإسلام وللحضارة العربية الإسلامية بنية وتكويناً. بل إنه يتعارض مع الواقعة 
القرآنية نفسها. فالقرآنء فضلاً عن أنه كتاب وحى ودين» يكاد يكون كتاباً في التاريخ . 
وقد رماه من أبوا تصديق الومدواك وها | تي تح مراضح مع الثر يبان «هذا إلا 
أساطير الأولين». وعدا ما يقصه القرآن من «أنباء ما قد سبق» (الآية 194 من سورة 
طه)ء فإنه اشتمل على المئات من المفردات الارامية والسريانية والفارسية وحتى 
اليونانية. وهناك من الباحثين من يرى أن كلمة «القرآن» نفسها جاءت من «قرانوا 
السريانية التي تعني الكتاب. ولئن تكن ثلاثة من أركان الإسلام الخمسة؛ الصلاة 
والزكاة والصوم» مشتركة - فضلا عن التوحيد نفسه - مع الديانتين التوحيديتين السابقتين 
على الإسلامء فإن فريضة الحج ‏ وهي الركن الخامس الذي انفرد به الإسلام ‏ لا 
يمكن فهمهاء هي وموضع أدائها: الكعبة» في معزل عن الاستمرارية مع ما قبل 
الإسلام. ولقد حرص الرسول نفسه على التوكيد على هذه الاستمرارية حتى وهو 
اليقطع» مع أصنام الجاهلية: فعندما دخل مكة مظفراً ‏ بعد طول هجرة عنها إلى 
المدينة ‏ يوم ٠١‏ رمضان للسنة الثامنة من الهجرة - قصد الكعبة وطاف حولهأ سبع 
مرات. ومس الحجر الأسود بعصاه. وأمر بهدم الأوثان المنصوبة حولها وبمحو صور 
الأنبياء التوراتيين» ولكنه استثنى ثلاثا منهاء هي صور إبرهيم وعيسى ومريم. 


ولئن يكن ما فل رسام حاضرا على هذا النمو في مهد الإسلام في الحجاز» 
فإنه كان أكثئف حر را ار ' 0 ومصر والعراق. اللا تحديداً 


فالنصارى 0000-6 هذه المذن كانوا ضاءة قرا دوع بالروم 0 هرفقل» 


لخلافات لاهوتية. وكذلك لفداحة الفبرائنت وسوء المغاملة. ومن ثم بادروا يفتحول 
مذنهم أمام الفاتح الإسلامي. المشارك لهم في عقيدة التوحيد كما في الإنتماء السامي» 
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ولا سيما أنه أقر لهم بحقهم. كأهل كتاب. في البقاء على دين آبائهم. وهذا حدث 
عظيم الأهمية في التاريخ لن يتكرر نظيره إلا في الأندلس الإسبانية التي فتح اليهود 
بعض أبوابها ‏ لأسباب مشابهة ‏ أمام الفاتح الإسلامي إياه. وخلافاً للدعوى القاتلة إن 
الإسلام يجبّ ما قبله. لس أي في سوريا الكبرى الممتدة من 
جبال طوروس إلى صحراء سيناء» هو تثبيت مدهش للاستمرارية الحضارية. فقد أبقيت 
أجهزة كار اك عن باعي اق جتهزا لين كما أبقيت الدواوين د أ نيا 
يعادل الوزارات اليوم ‏ مؤقتاً على لغتها اليونانية. ولم يلحق بالكنائس والأديرة» في 
معظم الحاللات». مساس. وحتى كنيسة يوحنا المعمدان. كبرى كنائس دمشق» لم يجر 
تحويلها في ذلك الزمن المبكر إلى جامع. وتحؤوّل المثقفون السريان إلى كتَبّة لدى 
الدولة العربية الجديدة. ولا شك أن عناصر كثيرة من هؤلاء السريان ‏ أي سكان سوريا 
التي أعطتهم اسمها ‏ سيأخذون طريقهم إلى التعرب ‏ الذي سهلته وحدة الجذر السامي 
للغتين ‏ وإلى اعتناق الإسلام. ولكن البنية الثقافية التحتية لسوريا ما قبل الإسلام 
ستستمر بلا مساس لا فى سوريا ما بعد الإسلام فحسب,. بل في الامبراطورية العربية 
كلها. وفى المرحلة العباسية ستلتقى هذه البنية الثقافية مع البنية الثقافية العراقية ‏ 
ا ل ل ا الى عه يالا وستعرف الحضارة العربية 
الأناذمة د كلدل هذه الخلطة التاريكة؛ :عضرها الذهي: #فالفاتحرن الغرب قدموا 
للمنطقة الأمن والوحدة الستياضية واداة لغوية مدهشه هي العربية فضلا عن الدين 
الجديد الذي فبّر دينامية الثقة بالنفس» محرّك كل إقلاعة حضارية على ما يرى ألان 
بيرفيت في ١مجتمع‏ الثقة) (011151473015© 28 5001818 18) . 


أما «الانتلجنسيا» السورية ‏ العراقية ‏ الفارسية» الحاملة والمواصلة للتراث 
اليوناني؛ أو المكتوب باليونانية كما نؤثر أن نقول» فقد انصرفت في جو نادر في تلك 
الأزمنة من الحرية»؛ إلى ممارسة فعاليتها الثقافية في مختلف فروع العلوم النقلية 
والعقلية. فابتداء من مطلع القرن الثاني للهجرة دراك العووبيالتو قتعي كما بالتوالى: 
علوم اللغة والعروض والفقه والكلام والمنطق والطبيعيات والفلسفة. له 
العلسية مقن التحبان والفلات: والحيوان والقاف والطتب». وني الوفت نفنه ترج 
مئات الكتبء. بل آلافهاء عن اليونانية في المقام الأول» ولكن كذلك عن الفارسية 
والهندية والقبطية والبابلية . وقد أبدى واحد من أبرز مؤرخي «العقل العربي" في الساحة 
الفكرية:الغرية المعاس عد.عتنا سحي غانة الجاردى قن اتكوين العفل: العربي؟ د عجبه 


هم 
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واستنكاره معاً من كون علوم النقل والعقل في الحضارة العربية الإسلامية ولدت جميعها 
ناجزة مكتملة؛ بدون أن تعرف التطور الذي عرفته علوم الحصارة الأوروبية» مما يعني 
فى نظره أن الحضارة العربية الإسلامية كانت حضارة مغلمَة ودائرة على نفسها. ولكن 
و اله وه ةا لمق رما جنا هما شعيها انرز لون الى كان ماسب عله الدعرى 
أدرك واستوعب ذاك القانون الذي صاغه فرنان بروديل (2)88411881 كبير مؤرخي 
«الواقعة المتوسطية»., والذي مؤداه أن حضارات البحر الأبيض المتوسط» ولا سيما 
الحوض الشرقي منه» تولد راشدة» أي بدون أن تمر بمرحلة طفولة. وما ذلك إلا لأن 
هذه الحضارات متناضدة» متراكمة» لا يجب بعضها بعضاً ولا تلغي واحدتها الأخرى. 
فقد تتغير اللغةء وقد تتغير هوية الفاتح. ولكن «الانتلجنسيا» التي كانت وراء ثورة 
اختراع الأبجدية الفينيقية والفلسفة اليونانية والتيى كانت أيضاً وراء عملية التتريث الكبرى 
في العصر الهلنستي في الإسكندرية وأنطاكية وفرغامس (581806/48174118) (في اسيا 
الصغرى - تركيا اليوم)» هي عينها التي احتضنت المسيحية الأولى وأنجبت آباء الكنيسة 
الشرقية الكبارء ومارست فعاليتها الثقافية في روما نفسها فى العهد الرومانيى. وهذه 
«الانتلجنسيا» ‏ ودوماً نضع هذه الكلمة اوسن هن عه التي واصلت. في 
أشخاص أفلوطين الغيومي وفرفوريوس الصوري ونومانيوس الأقامي ونيميسيوس 
الحمصي ويامبليخوس العنجري ودمسقيوس الدمشقي وابروقلس البيزنطي وعشرات 
غيرهم من المشرقيين» تقليد التفكير الفلسفي باللغة اليونانية في زمن كانت آلت فيه هذه 
اللحة الثقافية لكيس ويولكد: إلى 'التعبار "فى قربي ال رونا ٠‏ ولد #الانهالجدماة نه 
عينها التى أخذت على عاتقهاء في أديرة وان ع ناف ونساطرة؛. فى سوريا 
والعراق» مهمة الحفاظ على التراث اليوناني والمكتوب باليونانية فى زمن مواد با راعده 
كلغة ثقافة مشتركة. وهذه «الانتلجنسيا؛ هي عينها أخيراً التى تصدت». واكك اريت 
وأسلمت شرائح واسعة منهاء لعملية بناء العصر الذهبي للحضارة العربية الإسلامية: 
بشراكه مفتوحة مع مثقفي الأقاليم الناطقة بالفارسية . 
ومن منظور هذه الفتحة الحضارية الواسعة فإن أخطر حدث في تاريخ الإسلامء 
ارضول المظفرة إلى مكة قبل وفاته بسنتين: هو قرار معاوية 
بنقل العاصمة إلى دمشقء ومن بعده قرار العباسيين بنقلها إلى الكوفة ثم إلى بغداد. 
ولعل الغراز الأول يفوق خطورة القرار الثاني. فالثاني ما زاد على أن استبدل عاصمة 
سياسيه باخرى . أما الأول فقد ابتعد عن مهد الدين ليقترب من مركز الحضارة. كك 


وأثقله بالنتائح , بعل عودة | 
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نأخذ فكرة عن الخطورة الحضارية لهذا القرار يكفي أن نذكر أن عمر بن الخطاب. 
المؤسس الفعلي للدولة العربية الإسلامية؛ أوصى عمرو بن العاص» فاتح مصرء عندما 
استشاره في بناء مدينة الفسطاط (القاهرة القديمة حالياً)» أن يبتعد قدر الإمكان عن 
البحر لأنه لا معرفة للعرب به وله عليهم مهابة. أما معاوية فقد سارع» بعد عشرين سنة 
لا أكثرء يبتني لقواته أسطولا ‏ مستفيداً من خبرة السوريين وبقايا الفينيقيين - وليهاجم به 
قبرص ورودس وكريت وليحاصر القسطنطينية نفسها من مدخلها في البوسفور. 

ولم تكن الأهمية الدينية لهذا القرار الحضاري بأقل شأنا. فلولا النقلة إلى دمشق. 
ومن بعدها إلى بغداد. لكانت الشام والعراق وفارس بقيت في الغالب نصرانية 
وزرادشتية. ففي عهد الخلفاء الراشدين كان محرماً على جنود البعوث أن تختلط 
بالسكان المحليين. ولكن ابتداء من الحكم الأموي انقدحت شرارة الخلطة التاريخية 
وبدأت سيرورة التعريب والأسلمة الفعلية التي لولاها لما كان الإسلام على ما هو عليه 
اليوم كأكبر ثاني دين كوني في العالم . 

وفي ظل الفتحة الحضارية الكبرى أمكن للعرب الفاتحين ولشعوب البلدان 
كوه موا اعد تهنا فنا أسلم و ما بقي على ديانة آبائه من يهود ونصارى وصابئة 
ومجوس اكيم عُدَّوا من أهل الكتاب ووجدوا مكانا لهم بالتالى في الحاضرة 
الإسلامية). أن يشيدوا أعظم وأوسع حضارة في تاريخ البشرية قبل قطيعة الحدائة التي 
أنجزتها الحضارة الغربية. ورغم أن «أفعَل) التفضيل ليست بصيغة محبّذة عند الكلام 
شي الأنتروبولوجيا الحضارية المقارنة» فإن الوريث المتأخر للحضارة العربية الإسلامية 
لا يستطيع أن يكتم عن نفسه أنها اجترحت» في طورها الانفتاحي» التجليات التالية : 

١‏ فما من حضارة مثلها مارست فن الغزل والتشبيب بالمرأة والحب والايروسية 
بشتى مضامينهاء بدءاً بجميل بثينة وعمر بن أبي ربيعة في الحجازء وانتهاء بابن زيدون 
وولادة بنت المستكفي فى لاسن 

١‏ - وما من حضارة مثلهاء رغم التحريم أو النهي الديني بتعبير يكعنين ادق كردت 
للخمر بمتعية (811207015868) قاربت أن تكون روحانية» بدءا بالأخطل ومروراً بأبي 
نواس وانتهاء بعمر الخيام . 

#اعنناان عفنا زة مهلي ازاك بالككاء: وهية الصوث وك المو في «وليس بهن 

حل الضدفة اند كرون راك مت أثمن كتب التراث العربي الإسلامي وأضخمها حجما 


عم 
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هو كتاب «الأغاني» لأبي فرج الأصبهاني في 7١‏ مجلداً ونحو من 8٠٠١‏ صفحة. 

4 ما من حضارة مثلها غئَّت لله وتغنت بالله. فأدب التصوف الإسلامي هو 
الأغنى من نوعه في تاريخ الآداب العالمية بإطلاق . 

ما من حضارة مثلهاء قبل الحداثة الغربية» أوسعت للعلم والفلسفة هامش 
االتعقلالة الجر الدى ارعة ليما رون المكارة معوا )لاد ولمقة الحصيي نادي 
المسيحى لا تعدو أن تكون لاهوتاً. أو خادمة له على كل حال. وعلى حين أن اكثر 
عنما اسح اللانينية كانوا لاهوتيين أولاً» فإن ما من أحد من علماء الحضارة 
العرية الاميلامية كان لاهوتياء. باتكناء انين :من التداحرى»:: ابن رشد الذي كان فقيها؛ 
نضلاً عن كونه طبيباً وفيلسوفاً» ونصير الدين الطوسي الذي كان عالم كلام. فضلا عن 
كونه عالم فلك وفيلسوفاً. 

وإنما في القرن الخامس الهجري, الذي بدأ مع صدور بيان الاعتقاد القادري؛ 
وانتهى مع تكفير الغزالي للفلاسفة في «تهافت الفلاسفة». بدأت سيرورة 0 
الحضارة العربية على نفسهاء وارتدت عملية «الأسلمة» من المجتمع إلى الإسلام نفسه 
الاق بيات فطلريا تطهيرة من كل ها ليس إسلذسا أو.فا "ممق أنه ليد إنتلاميا . :ولبنى 
ل الصدفة أن تتواقت هذه الانتكاسة مع الاحتلال السلجوقي للقسم الشرقي من 
الدولة العربية الإسلامية. فالسلاجقة ‏ الذين عمل الغزالي نفسه موظفاً أيديولوجياً لديهم 
قبل أن يعوته إلى رينة - كانوا اشعباً» من البدو الرعاة. وقد أعملوا في مدن خراسان 
والعراق خراباً كثيراً قبل أن يدخلوا بغداد عام /ا؟ ه/ ٠١55‏ م. وقد بقى حظهم من 
الثقافة ضحلا حتى بعد اعتناقهم الإسلام السني . . وابتذاء من عهدهم حدث. لأول مرة 
في تاريخ الإسلام؛ ذلك الانفصال المرعب بين الدين والثقافة. وفى القرنين التاليين 
راع بهذا الالتصال يماك أكثر افكت تت نيا انيه السلالة الشاكمة وفعف تعرييها 
وتشددها في الوقت نفسه في الدين ضماناً لمشروعيتها. وبالإضافة إلى الغزو الصليبي 
لشرنجي الذي كان يعيث فساداً في مدن سورياء جاء الغزو المغولي في منتصف القرن 
النالث عشر الميلادي ليحمل معه دماراً ناوا ماخق وليحرق بغداد ويعيدهاء. بعد خمسه 
فرون من عز حضاري منقطع النظيرء إل عصر القرية. وبين ناري هذين الاحتلالين 
١‏ مقن لقعا اع مع كل ما يعنيه الدفاع عن تعصب إزاء 
الآخر وتزمت إزاء الذات وتشدد في محاسبتها على «ذنوبها» المكرهفة العن لولاها لما 
استحقت العقاب الرباني المتمثل بالغزو المزدوج. وإنما في إطار هذا النكوص 
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الانفتاح والانغلاق في الثقافة العربية الإسلامية 


التاريخي أخذت عملية «أسلمة الإسلام» التى كان بدأها الغزالى (ومن قبله البغدادى 
الأشعري. مؤلف «القَرْق بين الفِرّق») إيقاعاً متسارعاً. فلئن يكن الغزالي رفض الفلسفة 
رحس الننطق يوضفه آذاه كونيه الطكيي» الإنة ابن اتقة» مجدة الخدلة والستلفية فى 
منصل القونا الجاع /<التلوق”المتخرق راقص المنطان انقسه وعدا عع القليلةه ,مهسا 
«دخيلا» على الإسلام. ومن بعده جاء تلميذه الروحي السيوطي ليؤكد موقفه فى رفض 
المنطق. وليضيف إليه رفض علم الكلام. أ علم الدفاع عن العقيدة الإسلامية الذي 
كان تطور ابتداء من القرن الثالث الهجري بالتماس مع الفلسفية اليونانية. وكان القاضي 
بو كروي الغرني» الذي :عامل على العزالي» اتدسستهها إلى التبرق من كيان افبيدات 
التواريخ وت الأدبية من أمثال للد وابن قتيبة» والمبرّد والجاحظ. داعيا 
إلى الاحتراز من هؤلاء «المبتدعة المحتالين» وإلى مقاطعة «المفسرين والمؤرخين وأهل 
الآداب» لأنهم «أهل جهالة بحرمات الدين» ولا غرض لهم سوى «تسهيل المعاصي 
على الناس». وكان آخر من جاء دورهم» في تصفية الحساب الثقافية هذه. المتصوفة 
الذين أقام عليهم ابن الجوزيء. في القرن السادسء التكير وضبطهم «بالجرم المشهود» 
دن تلبس لني علي كما يقول عنوان كتابه المشهور. ولسنا نستطيع أن نختم 

في هذا السياق» بدون الإشارة إلى التطور الكبير الذي أصابه في ذلك العصر أدب 
التبديع, أ الأدب الذى أخذ على عاتقه مطاردة «البدعة» ليس فقط في الدين» بل في 
شتى مظاهر الحياة الفكرية والعملية» مما أغلق نهائياً بابي الاجتهاد والابداع. وقد كان 
مسك الختام في أدب التبديع هذاء بعد «تلبيس إبليس» لابن الجوزي» كتاب الاعتصام» 
للشاطبي الذي أعلن أن البدعة «دعوى العقل». والحال أن «العقل غير مستقل البتةء 
ولا ينبني على غير أصل» وإنما ينبني على أصل متقدم بإطلاق» ولا يمكن أصل 

00 ال سور طريق الركر ا ومن ثم فإن «البدعة» أي «الاختراع على غير مثال 
سبق هي إما «ضلال مبين» إن كانت غير مقصودة». وإما «كفر بالشريعة والشارع» إل 
ابتذع ع المبتدع عن تك وبديهي أن هذا الاعلان عن تبعية العمل المطلقة للنقل لا 
يمكن وصفه إلا نان «نكوصى)». ا 1 الذين كانوا 
بقولون. كما جاء في حلم المأمون الشهير: «العقل أولاً : ل م اللا 
مع موقف الغزالي الذي كان أعلن أن كلا من العقل والشرع نورء وأن العقل مع الشرع 
"سور على نور». 


إن هذه الغلقة للاإسلام كانت هي مدخله إلى عصر الانحطاط» مثلما كانت الفتحة 


44 


من النهضة إلى الرذة 


فى زمن انطلاقته وعظمته الأولى مدخله إلى الحضارة . 


هذ كل ما ترين أن تقرله» عززذا كان لنا أن تميق فلن نبل الخائية شيذا فنا 
يلي : 

إن المطلب الأول للأصولية اليوم هو بعد تكفير الدولة والمجتمع بالجملة - 
اإعادة الأسلمة». وهذا المطلب لا يعني سوى العودة إلى ما انحط به الإسلام لا إلى ما 
أعطى به عطاءه الحضاري الكبير. ونحن نعارضه بمطلب إعادة التحضير 
(88017/111541101). فلا غنى اليوم عن الاستدارة نحو مراكز الحضارة الحديئة مثلما ' 
كان الإسلام الأول اتجه بصورة تلقائية نحو مراكزها القديمة فى دمشق وأنطاكية 
زالامكندرن وعد انوي :والتشكل ان«المراكد اللعماررة هي البرم الى باديني اولتق 
ونيويورك وطوكيو. اانا 

وهذا التغير في المكان الحضاري يوجد حاجة ماسة إلى نظرية فى الاتصال عجزت 
الثقافة العربية المعاصرة حتى اليوم عن صياغتهاء وربما بسبب اعتمال الجرح 
الأنتروبولوجي. والخطير أن الأصولية ‏ والشريحة الامتثالية السائدة من الانتلجنسيا 
العربية - لا تقترحان سوى نظرية في الفصل. وهذا ما ينذر بعصر انحطاط عربى جديد» 
ولكن مع هذا الفارق: ف «المغول» آتون هذه المرة من داخل الحدود لا من ارا 


الآخر ف التراث العربي الإسلامى 


إن مفهوم «الآخر» هو بلا أدنى شك واحد من المفاهيم المؤسّسة للثقافة المعاصرة 

ومن منظور مفهوم «الآخر) ويا تبدذو الثقافة العربية المعاصرة نيا لانقللاب 

فعلى حين أن الثقافة العربية الحديثة تدين للآخر بظهورها التاريخى بالذات» إذ 
لولاه لما كانت من حيث هى ثقافة حديثة» فإن الثقافة العربية المعاصرة تبدو وكأتها 
تتزع على العكس أكثر فأكثر إلى تأسيس نفسها في قطيعة مع الآخر. 

وصحيح أن الآخر كان في الثقافة العربية الحديئة موضع نقد» وربما نقض أيضأء 
ولكن ذلك فقط من حيث أن هذا الآخر مستعمرء وليس من حيث أنه حامل حضارة . 

ولكن المفارقة فى الثقافة العربية المعاصرة؛» بالتمايز عن الحديثة» هي ميل شريحة 
واسعة من النخبة المثقفة المنتجة لها إلى معاداة الآخر من حيث هو حامل حضارة في 
المقام الأول. 

والمفارقة تبدو أكثر شناعة بعد إذا ما أخذنا بعين الاعتبار أن درجة العداء للآخر 
تتصاعد طرداً مع كفت هذا الآخر عن أن يكون مستعمراً. 

وإذا ميزنا في التحقيب بين الثقافة العربية الحديثئة بوصفها من نتاج المر 
الكولونيالية» وبين الثقافة العربية المعاصرة بوصفها بنت المرحلة الاستقلالية» فإننا قد 
نستطيع أن نصوغ قانوناً اجتماعياً - نفسياً مؤداه أن الحاجة إلى عداء الآخر في الثقافة 
العربية المعاصرة : كرايك اا شكلا أكثر حلة طرداً مع سقوط الذريعة العقلانية لهذا 
العداء, والمتمثلة 5 أن الاخر كان فمتدهر ا : 


حلة 


من النهضة إلى الردة 


ولهذا لا نتردد في أن نصف هذه الحاجة السيكو - سوسيولوجية إلى عداء الآخرء 
والتي تتأجج بدلا من أن تفترء وتنشحذ بدلاً من أن تتثلّم في مناخ انحسار المرحلة 
الاستعمارية» بأنها من طبيعة نكوصية؛ وبالتالي عصابية . 


عصاب العداء للآخر هذا قد يأخذ أحياناً - وهي الأقل ‏ شكلا معتدلاً و«معقلناً؛ 
كما في دعوة محمد عابد الجابري» مثلاء إلى ما أسماه «الاستقلال التاريخي التام 
للذات العربية»"'2. ولكنه قد يأخذ أيضاً وفي الأغلب»: شكلاً مغالياً وصفيقاً إلى حد 
الجهر بأن ثقافة الآخر اى حفعازتة :ها هي كذلك». هى موضوع الكره والرفض 

والعداء. ومن هذا القبيل دعوة مؤلف «الإسلام في معركة الحضارة» إلى شن "مقاومه 
ضارية ضد الحضارة الغربية» وليس ضد السيطرة السياسية والعسكرية والاقتصاديه 
فقط"". أو «الوقفة» التي وقفها ممثل بارز آخر للشريحة النكوصية من الانتلجنسيا 
العربية المعاصرة عندما رد في ندوة (العروبة والإسلام» على اعتراض من اعترض عليه 
لعلام اكموز ةانق القرب ككف :: والقرت كانتممان فقال “القن دهش أحد الآخرة من 
النقد الحاد والعداء الموجه للغربس. وحقيقة أنا أدهمش لدهشته : من نعادي إدا لم نعاد 
الغربس؟ يقول 007 إنذا نعادى ذ فى الغرب الاستعمار. تعادى : فى الغرب التسلطء 
ولكننا لا نعادي في !| لغرب الثقافة 510 هل يمكن أن يكون الاسععبازعر ان دكون 
التسلط وأن يكون التحكم بعيداً عن الثقافة؟ إن الثقافة التى نشأت فى الغرب والتي 
صُدّرت إلينا بأشكال مختلفة من التحايل كانت تهدف إلى تشويه عقولنا وإقناعنا بقبول 


الو را وعلى هذا فإنه 
يشرفني أن أكون مغاذيا وتاكذا حاداً للثقافة العرية 


رقد يكون هذا أشد ما يفجع في موقف ذلك الفريق الذي سس "إن اميه 
مميز له فى خندق ما يمكن أن نسميه بالسلفية الجديدة. فهو لا يعادي الآخر من 
هو آخر بإطلاق» بل يعاديه حصراً من حيث هو آخر حامل للحضارة . 


حيثث 


وبما أن الأسلاف هم المصدر المعلن لشرعية هذا الفريق؛ وبما أن الدفاع عن 
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حضارة الأسلاف بوصفها حضارة الذات في مواجهة حضارة الآخرء هو الراية التى 
يقاتل هذا الفريق تحت لوائهاء فلنطرح إذن بدورنا سؤال الآخر في عفنا علوت 
لا بوصفه محض سؤال تاريخي لا يعني سوى الباحثين في الأنتروبولوجيا الحضارية 
المقارئة + بل بوضفه سؤالا راهنا وشاغلاً لإحدى نقاط المركز فى الثقافة» أو بالأولى 
ل الأبدير لوجي العريرة المعاهيوة: | 

أول ما يمكن أن نلاحظه هنا أن مصطلح «الآخر' ليس من معجم حضارة 
الأسلاف. وقد نستطيع أن نعمق الملاحظة لنقول إن «الآخر» هو من مصطلحات 
الحداثة الغربية التى استوردناها بالترجمة وبقلب فى توظيفها الدلالى. ولو شئنا أن نساير 
ترجه رهن فى كرو للمهبا "لسري امير لفقا 31 لكر مق لهاست انيه 
ارخ عسو عير حر التعض] ر التزماك برريما انلا ددر ترجا الخرينة المساصي ددن 
تيار سائد من تياراتهاء لا همّ لها غير أن تمارس استشراقاً معكوساًء فقد تم استدخال 
المعادلة مع قلب لعلاقة الإضافة فيها لتغدو الحضارة الغربية هي حضارة الآخر. وذلك 
هو مقلب مفجع آخر في الثقافة العربية المعاصرة تترتب عليه نتيجة خطيرة من منظور 
علاقة مستهلكي هذه الثقافة ‏ أي العرب أنفسهم ‏ بالعصر وحضارته: فيما أنه لا آخر 
إلا بالذات التي توضع في مواجهته؛ فإن ما توضع الذات في مواجهته. والحال هذه. 
ليس الآخر بل حضارته التى شاءت «نزوة» التاريخ أن تكون هي حضارة العصر. وهذا 
ما تترتب عليه نتيجة أشد خطورة بعد: فإما قطيعة مع حضارة العصر وخروج منها 
وعليها إلى اللاحضارة» وإما معارضتها بحضارة تنتمي إلى عصر آخر هي الحضارة 
العربية الإسلامية» علماً بأن فى مثل هذه المعارضة تجنياً كبيرا على الحضارة العربية 
الإسلامية نفسها لأنها لا تملك. على عظمتها التاريخية» مؤهلات مواجهة متكافثة مع 
حضارة العصر. 

لك لتعد إلى سوالقا: فإن لم تكن الحضارة العربية الإسلامية عرفت مصطلح 
(الآخر»؛ فكيف تعقلت إشكاليته؟ إن الجواب لا يحتاج إلى مجهود خاص» بل هو 
كما كان سيقول الجاحظ مرمي على قارعة المفكر فيه. . فمن مطلع الجاهلية إلى آخر 
من ابن خلدون فرضت نفسها بلا منافسة في الحقل التداولي للثقافة العربية الكلاسيكية 
ثنائية االعرب والعجم)». وها قر وجهة نظر المفكر فيه غير الخاضع للتفكيك 
النقدي. فإن أول ما يتبادر إلى الذهن أن ثنائية العرب والعجم' هي نسخة طبق الأصل 
من ثنائية «اليونان والبرابرة» وئنائية «الرومان والبرابرة»» أو حتى ثنائية «الهندوس 


5 
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والفرافرة» التي قد تكون هي النموذج التاريخي الأول الذي تقولبت بقالبه إشكاليات 
تعمل الآخر فى طائفة الحضارات التى تجمعها وحدة الانتماء اللغوي إلى ما يسميه 
الالمكيرن ا من التجاوز «الأمدرة المكدية . الأوووسية»؟ نولك :وه القطابق نه 
افتكالية :«العر صن المج و تكالية ا#البرناك بوالتراك 15 رعيدة مالا تنما جنا سين 
الاعتبار أن الإشكالية الأخيرة هى فى جوهرها ومن الأساس إشكالية لغوية» بيئنما 
اراق المت إفكالة لقو » أويعلن لاقل الس تعفن لكايه لدو 

وأما أن اتتكالية امير قات :و الترا ع الأول واساها الكالية لقوية؟: قاف اليل 
التطلعن على ذلك يقديده لذا اق عدا لعسيو فار الحضا ره البوقاتب :يفون على 
سبيل المثال غوستاف غلوتز. المؤلف الموسوعي ل «تاريخ اليونان»: «كان اليونان 
يعدون بربريا كل شعب ينطق بلسان غير لسانهم؛ ويرون في مثل هذا اللسان لا نطقا 
مبيناء بل زعيق طيور. وعلى فخرهم بلغتهم. فقد كان يعدونها بمثابة شهادة على 
وحدتهم الإثنية . ولقد كابو اا 0 ويفيدنا «المعجم الاشتقاقي للغة اليونانية» أن 
(البربري هوه اشتقاقاء النقيض الدائم لليوناني» (أو الهلينى بتعبير أدق)». وأن هذا اللفظ 
ايسمي الأجنبي من حيث أنه يتكلم لغة غريبة ويتلعثم بها على نحو لا يفهم»©. 

ويتأكد النصاب اللغوي لإشكالية «اليونان والبرابرة» بدرجة أكبر من اليقين 
والوضوح بالرجوع إلى السنسكريتية التي تقوم؛ على ما تفترض اللسانيات التاريخية» 
مقام الأرومة لليونانية. وبهذا الصدد يقول عزيز العظمة» وهو الباحث العربى الوحيد 
الذدى خصص على ما يبدو دراسة منفردة لمسألة «النرجسية والمغايرة» فى الثقافة العر بية 
الإسلامية: «لقد وسمت الثقافة الهندية الكلاسيكية ما عداها بالبربرية (من الكلمة 
لسكا باريارا أو فارفاراء ومعناها التلعثم)؛ بل أشارت بعبارة واحدة إلى كل 
الاغيار. إما على اعتبار عدم نطقهم بالسنسكريتية؛ أو باعتبار عدم انتمائهم إلى الطبقات 


المهنية الهنديةء أو باعتبار سكناهم في مناطق لا تام فيها الطقوس ال 
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الآخر في التراث العربي الإسلامى 


وواضح للعيان أن كلمة بربارا (أو فرفارا). ٠‏ كمحدد انتروبولوجي للعلاقة مع 
الآخرء تلسية من البذاية دلالة تبخيسية . فهذا الآخر الذي تسيمية هو ما دون إسنان ) 
أو عد الاسات أنه «حيوان ناطق»2» والبربرى بالتعريف «غير ناطق». وقد بنيت النظرية 
اليونانية في العبودية علي ماين (الاإنسانية) البربري هذه. وحتى أرسطو - وهو #انصف 
بربري؛ بحكم أصوله المقدونية ‏ ميّز بين من أسماهم عبيدا بالصدفة والعَرّض» وعبيداً 
بالمطرة والجوهر . فاليوناني قد يقع. من جراء الحرب ا المديونية. فى أسر العبودية. 
ولكن هذا العرض الطارئ لا يغير شيئأ في جوهره الباطرة والثابت كموجود حر ولبيل . 
أما التريرق فمخلوق بطبيعته للعبودية. واستعيباده واجب أخلاقي وخدمة تؤدى لنظام 

6ه 
الكون © . 

ومفهوم «البرابرة» هذاء بدلالته التبخيسية المكينة» ورثه الرومان عن اليونان وبنوا 
عليه تمايزهم الأنطولوجى عن الشعوب الأخرى وحقهم الأرستقراطي في استعبادها. 
وهم الذين دمغوا مناطى الشمال الإفريقيء الواقعة إلى الغرب من مصرء بأسم 
#برباريا». فصار لشعوبها اسم «البربر» الذي سيعرفه العرب بهم. وقد تضخمت مع 
الزمن الحمولة الدلالية السالبة للفظ» فتلبس معنى «الهمج» عندما أطلق على القبائل 
الجرمانية ‏ الهمجية فعلاً ‏ التى هاجمت روما وأسقطتها عام 415 وعملت بها ما عمله 
المغول ببغداد. وما زال هذا المعنى يلابسه حتى اليوم في اللغات اللاتينية والانغلو ‏ 
ساكسونية التي تطلق على جميع أشكال الهمجية والقسوة المفرطة وانعدام الحضارة اسم 
(البربرية» . 

والجدير بالذكر أن العربية ورثت اللفظ بمعناه الأصلي: التلعثم» لا بمعناه 
اللاحق: الأجنبي والعديم الحضارة. فقد جاء في السان العرب»: «والبربرة كثرة الكلام 
والجلبة باللسان. وقيل الصياح. ورجل بربار إذا كان كذلك. وقد بربر إذا هذى . 

رس ره أن يتساءل: إذا كانت إشكالية «اليونان والبرابرة» إشكالية 
لغوية ‏ واللغة حاجز غير قابل للاجتياز ‏ أفلا يصدق هذا الحكم على إشكالية «العرب 
رالعجى»؟ 


هذا ما يذهب إليه على كل حال باحث مثل محمد عابد الجابري عندما يؤكد 
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بمنتهى الثقة أن «العربي يحب لغته إلى درجة التقديس»ء وهو يعتبر السلطة التي لها عليه 
00 ليس فقط عن قوتها. بل عن قوته هو أيضا. ذلك لآن العربي هو الوحيد الذي 
يستطيع الاستجابة لهذه اللغة والارتفاع إلى مستوى التعبير البياني الرفيع الدي تتمير به. 
أما الباقي فهم أعاجم. والأعجم الذي لا يفصح ولا يبين كلامه. ومنه: الحيوانات 
العو ا 

إن النص» الذي يوحي وكأن اللغة العربية تقيم معادلة مساواة بين «الأعاجم' 
و«الحيوانات العجمى). يستند فى مرجعيته المعلنه إلى ابن منظور ل السان العرب»2. 
والحال أن مصئّف أكبر معاجم اللغة العربية هو عينه من ينفي نفياً قاطعاً أن تكون 
إشكالية «العرب والعجم" إشكالية لغوية. وبالتالي نهائية وغير قابله للتجاوز. فصحيح 
أنه يقول : الأعجم الذي لا يفصح ولا يبين كلامه», ولكنه يضيف حالا وقورا: وإ 
كان عربي النسب كزياد الأعجم». وهو من يؤكد أيضاً أن «الأعجم' أو لعجي لا 
فراوفت االعجمي» , : «فأما العجمي فالذي من جسر العجمء أفصح 1 لم يفصح ا( . ولهذا 
يروك كاكلا :اتقول: هذا رجل أعجمي إذا كان لا يفصح. ا 
العرب . ورجل عجمى إذا كان من الأعاجم»ء فُضبييجا كان أو غير فصيح". 

إذن فطباق العروبة والعجمة يتمحور حول البيان والفصاحة لا حول الجنس 
والإثنية . وبهذا المعنى قال الحطيئة (أو رؤبة) أبياته المشهورة 

والشعر لا يسطيعه من يظلمه 

5 0 فيقزوررا إذا 0 وعلى هذا 0 ابن 0 قوله 0 


اعرب" هذه المرة: «'وحكى الأزهري: رجل عربي إذا كان نسبه في العرب ابتاء وإن 
لم يكن فصيحاء وجمعه العرب 





... ورجل معرب إذا كان فصيحاء وإن كان عجمي 





)م2 تكوين العقل العربي . دار الطليعة. الطبعة الثانية بيروت 2 6 ., ص ه75 
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النسب». وعليه» فإن المسافة بين الإعراب والإعجام لم تكن مطلقة كتلك التي تفصل 
البشر عن «الحيوانات العجمى». وجدلية العروبة والعجمة ما كانت قط إشكالية مغلقة 
حتى في زمن الجاهلية. فقد وجد في ذلك الزمن» بالمقابلة مع مفهوم «العرب 
العاربة»؟. مفهوم #العرب المستعربة». وصحيح أن الأول يشير إلى الصرحاء الخلص من 
الفراسمه ونيا عم القائي الهنيداء غير االحاعن فعيتوه ترلكن هذه التعد ان معو 
وليست مقفلة على منوال جدلية الهليئيين والبرابرة القائمة على مبدأ الغالث المرفوع . 
فالاستعراب مسافة وسيطة بين الإعجام والإعراب. وعن طريقه ينتفي الإعجام وينقلب 
إعراباً. وبعبارة أخرى» إن الحاجز الإثني لا يرادفه حاجز لغوي» بل هو قابل للإسقاط 
وللتجاوز عن طريق تحول في اللسان. وهذه القابلية للتعرب عن طريق الاستعراب 
عززها الإسلام بغير ما حدود. فهوء كدين كوني» موجه إلى «الأحمر والأسود' كما 
كان يقول التكلموت المسلمون: وقد انكر فى حدية نشهور». أ فضل للعرين على 
الفتعيى :إل بالتفوى, كينا أن التركية التكائية للدولة /العربية الاتبيلافية كادف تقوم عل 
التعدد الإثني. بل مع التحول من الدولة الأموية إلى الدولة العباسية تحول العرب». 
بالمعنى الإثني للكلمة» إلى أقلية» بله إلى أقلية محكومة بدلا من أن تكون حاكمة؛ 
كما في عهد بني اي وصحيح أنه وجدت في طور أول ظاهرة «الموالي»؛ ولكنها 
انقرضت تماماً ابتداء من القرن الرابع الهجري. وقد كانت وظيفتها التاريخية إدماجية. 
لا استبعادية._وربما كانت الواقعة الأساسية في الثقافة العربية من وجهة النظر الإثنية 
تتمثل في أن «أمراء البيان العربي» من شاعرين ونائرين كانوا في غالبيتهم الساحقة من 
(الأعاجم». فبدءأ بابن المقفع 5 الحمين الكاتب: ومرورا بالجاحظ والتوحيدي. 
وانتهاء بالحريري والغزالى» فى النثرء وبدءاً ببشار وأبي نؤاس وانتهاء بأبي تمام وابن 
الروفى الى الشعر» فاق الا تع الب قد أينع أشهى ثمار البلاغة العربية. وعد سنت 
القاعدة الذهبية لهذا الاستعراب» بمعتاه اللغوي لا الإئني» المدرسة البصرية على لسان 
المازني: ما قيس على كلام العرب فهو من كلام العرب. وقد لا يكود من قبيل 
الصدفة من وجهة النظر هذه أن الغالمية الساحقة ممن تولوا التقعيد للغة العربية ذاتها 
0 بالمعنى لاني ل من «الأعاجما يناعا سسبو يه وانتهاء باين جني الذي يقال 
ان أسمه الرومي كأن جنيوس . 

ولكن فى الوقت الذي نتحقى معلل ذا النسر من أذ كاد 1 العرع او اسوك 


تمتك شكال عور أو محضص إشكالية لغوية» فإننا سنلاحظ أن علامتها الفارقة 
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الثانية بالمقارنة مع إشكالية «اليونان والبرابرة» أنه ما كانت تباطنهاء إلا فيما ندرء دلالة 
تبخيسية. وصحيح أن هذه الثنائية عرفت تأججا وقتها اندن لوا وتوظينا إلنا عدت 
المفاخرة أو المعايرة في نهاية عهد بني أمية وفي صدر دولة بني العباس»؛ ولكنها 
خمدت تماما بل سحبت من التداول بعد أن شهدت في القرن الرابع»ء على لسان 
المتنبي؛ انتفاضة أخيرة. ونظرة سريعة نلقيها على أدب الانتروبولوجيا الحضارية 
المقارنة في الثقافة العربية الإسلامية لا تدع مجالاً لشك: فحتى إن بقي تعبير العرب 
والعجم دارجاً في الاستعمال إلى تمان الحا اتعرينة التساذية نتانة كن تبكر تمان 
من طابعه الطباقي ولم يعد محلاً لأي حكم قيمة. لا إيجاباً ولا سلباً. فهو لم بعد 
يشمو عن بمركزية: الننة ما ايقس انانيآت يقون واقما إننا تعدا هو براقم العتضارة العرنا 
الأندلاقية 'نفبنها تر ظطينقةه اسع الفوغرائرة بقالضة ا وهذا لأن الاجر كان كف منذ 
زمن طويل عن أن يكون آخر ليغدوء ابتداء من الطور الثاني من الدولة العماييةه ذانا 
مؤسسة وشريكاً كامل النصاب في تلك البوتقة التاريخية الكبرى التي كانتها أو آلت إليها 
الحضارة العربية الإسلامية قبل أن تغرق في ليل الانحطاط بالتواقت مع انفصال جناحيها 
الكبيرين عنها: الشمالي الشرقي الذي عاد إيرانيا» والشمالي الغربي الذي صار عثمانيا . 


فد يقال هنا بالضبط إن هذا الآخر ما جرى تقبله واستدماجه إلا بقدر ما كان من 
البداية شريكاء بل شريكاً - مثل صديق المتنبي - ما من شراكته بد. ولكن حتى لو صح 
هذا لتر اق اشكاليا #افإنه: ال رقتو فى متطوقه إلا لعفا ره السرينة الاساحسةه ١‏ 
عليها. فهي حضارة لا يمكن فهمها إلا فى تعدديتها التكوينية والبنيوية معاً. ولعن شابتها 
أعراض شتى من المركزية الإثنية» فإن مرض الكثرة الكاثرة من الحضارات هذا لم يكن 
واي عاو براترويي د جود ويا دارو ابي 
مجال مناقشتها (قد يكون مباحاً لنا أن نفتح قرسين لنقول إن المركز المؤسس 
الحضارة العربية الإسلامية هو النص التوحيدي. وكحضارة مركزها لحك 
الحضارة العربية الإسلامية تكمن في أنها أسست نفسها حول النص المركزي في أكبر 
وأوسع عدد ممكن من الدوائر. ولكن محدوديتها تكمن تحديداً فى أنه ما كان لها من 
خيار آخر غير أن تبقى دائرية بدون أن تتحول ندا إلى حضارة 0 بالمعنى الشينغلري 
للكلمة. أي بانقلاب في مسار الحركة ة من الدائرة إلى السهم) . 

ولكن إذا تجينا لآق الاخن الدى همان كتريكا وقانا» قاضو الكنس الل بي 
أحر؟ ماذاء مثلا. عن الآخر الذي كان له حضور ثقافي وإن لم يعد له وجود تاريخي 
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مثل اليونان؟ وماذا عن الاجر الذى لم يكن مجرد آخرء بل عدواء مثل الروم؟ 


قد لا نغالى إذا قلنا إن الحضارة العربية الإسلامية تخبئ لنا هنا واحدة أخرى من 
مناج اهنا رولا سمي يد أذ اعكافت ابضار ها درراذاننا على القورةة الاملو ةل 
تنه ضتها الندضا نورذا مهنا له التاق الحدا وى عن لاقي لسارو لكان سن ١‏ 
حدق و كاتا تيضق الحا فلتكن لنا وقفة فى محطات أربع : مع الجاحظ. ومع 
التوحيدي؛ ومع صاعد الأندلسيء وأخيراً مع ابن خلدون”") 


المحطة الحاحظية: ليس احتيارنا للجاحظ من قبيل الصدفة. فكبير ناثري الأدب 
العربي هذا عاش وكتب في النصف الأول من القرن الثالث» في ذروة مد ما سمي 
بحركة (التسوية» من قبل الأنصار. أو حركة ١الشعوبية»‏ من قبل الخصوم. وقد كان 
التصدي لهذه الحركة ولمطاعنها على العرب» من وجهة نظر ثقافية» واحدة من المهام 
الرئيسية التى أخذها الجاحظ على عاتقه كمنتج مبكر لخطاب الانتروبولوجيا الحضارية 
المقارنة . ورغم ما قيل عن تعصب الجاحظ للعرب. فإنه لم يتطرف قط في ثنائية العرب 
والعجم إلى الحد الذي يخرج بها من التوصيف الانتروبولوجي إلى الهوى الايديولوجي . 
ففي الوقت الذي أشاد فيه الجاحظ بفضائل العرب فإنه لم يضعها في موضع التعارض مع 
رذائل العجم. فمقارنته تجيء من قبيل المزايدة لا المناقصة. والمعارضة التي يجريها 
ليست بين حضارة وهمجية؛ء بل تفريق وتقييم وترجيح من داخل ميزان الحضارة. 
وعصبيته للعرب لا تنقلب أبدا إلى تعصب على العجم. فهؤلاء الاسلء ولكن العرب 
ممضولون. ومعيار الفضل في الحالين الحضارة نفسها. فإليها أولاً يذهب تحيزه. ولهذا 
فإنه لا يفاضل. عندما يفاضل. إلا بين العرب من جهة والفرس والهند واليونان من جهه 
أشرق. وهو إذ يحصر المقارنة بهله الأمم فلآنها عنده هي الأمم بالمعنى الحضاري 
للكلمة : الإنما الأمم ماكر و سن جب حابن أربع : العرب وفارس والهند والروم. 
والباقون همج وأشباه همح"”' 0 + اي أنه بمكة الاعتراض على الجاحظ عندما يدرج 
سائر «الباقين» ‏ «مثل الكير والطيلسان». ومثل موفان وجيلان» ومثا مثل الرنح ال 
الزنج» - في عداد «الهمج وأشباه الهمج". ولكنه بالمقابل لا يدرج العرب وحدهم في 





: 4 كا وني : آّ زناه ١:‏ شكالة اللمة 
(4) 5-8 هى وقفتنا فى هذه | لات الاربع فقرات من الفصل الذي عقدنا عن الإشكالية 
والعقل» في ثاني أجزاء «نقد نقد العقل العربي». 
)1 البتان: والببيوي مي 16: 
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يوسن ل ل ل افلمون وا ا تادر 
د ده قراح باس السطاق: ولا من وجهة نظر إثنية أصلا 0 
حصراً من منظور فن الخطابة . يقول: 


«وجملة القول أنا لا نعرف الخطب إلا للعرب والفرس . وأما الهند فإنما لهم معانٍ 
مدونة وكتب مجلدة؛ لا تضاف إلى رجل معروف. ولا إلى عالم موصوف. وإنما هي 
كت متوارثة وآدان .على الذهر سائرة مذكورة ٠‏ ولليوناتيين فلسفة وصنتاعه. متطق + :وكان 
صاحب المنطق نفسه بكيء اللسان» غير موصوف بالبيان» مع علمه بتمييز الكلام 
وتفصيله. ومعانيه وخصائصه. وهم يزعمون أن جلحر كت أنطق الناسء ولم 
يذكرؤة بالقطابة "ولا بهذا الحتسس- من البلاغة" '" .قن الفرشن عنطاءة إلا أن كل كلام 
للفرس؛ وكل معنى للعجمء فإنما هو عن طول -- وععن اجتهاد وعلي تون 
مشاورة ومعاونة» وعن طول الفكر ودراسة الكتبء وحكاية الثاني علم الأول» وزيادة 
النالث في علم الثاني» حتى اجتمعت مار تلك الفكر عند آخرهم . وكل شيء للعرب» 
فإنما هو بديهة وارتجال» وكأنه إلهام. وليست هناك معاناة ولا مكابدة» ولا إجالة 
فكرة» ولا استعانة. وإنما هو أن يصرف وهمه إلى الكلام وإلى رجز يوم الخطامء أو 
حين كان يمتح على رأس كن أو جد عد أو:عقك المقارعة والمتافلة أو .عند ضراع 
أو فى حرب. فما هو إلا أن يصرف وهمه إلى جملة المذهب. وإلى العمود الذي إليه 
يقصدء فتأتيه المعاني أراينال: ٠‏ وتنثال عليه الالفاظ اتشيالاء ثم لا يقيده على نفسه»ء ولا 
بلازننية هذا شرع زلدة» وكانوا افييق لا يكتيون ٠‏ ومظبوعين ل يقكلف 3 دركان الكلدء 
المجيد عندهم أظهر وأكثر. وهم عليه أقدر وأقهر. وكل واحد فى نفسه أنطق 5 0 


ا فخ االبيان أرفع, وخطباؤهم أوجزء والكلام عليهم أسهل. ٠»‏ وهو عليهم ا 
يمتقروا إلى تحفظ أو يحتاجوا لين تذار ا 


خطابة العرب إذن في قبالة فلسفة اليونان وعلم الهندء وأمية العرب فى قبالة كتب 





(0) ها كان للجاحن 
00 ل حظ أن يعلم أن للبوتائيين خطاء مقوعين» :وأن شهرتهع في فون الخظلاية لا تقل عن 


شي ! 1 ١‏ : 
رئهم في الفتسقة وصناعة المنطق . ففنهم الخطابي. ٠‏ مثل فنهم المسرحيء لم يترجم إلى 


العربية . 


106:25 البيان والتبيين, ضن.‎ )1١1( 


الأنخن :قن الترزابك العوريق الا امن 


الفرس وسائر العجم. وارتجال العرب في قبالة تراث الأمم: إن حصيلة المقارنة لا 
تنطق كثيرا لصالح العرب» ولولا أنها محصورة بفن الخطابة لكانت أقرب إلى المباخسة 
منها إلى المفاضلة . 


المحطة التوحيدية: قد لا يكون كافياً أن نقول إن أبا حيان التوحيدي هو للقرن 
الرابع الهجري ما كان الجاحظ للقرن الثالث. فللقرن الرابع ميزته: فهو يمثّل أعلى 
سقف ارتقت إليه الحضارة العربية الإسلامية. والحال أن أبا حيان التوحيدي» المتوفى 
نحو العام ٠6٠4ه»‏ ينهض بنذاته سقفاً لهذا السقف. ف «فيلسوف الأدباء وأديب 
الفلاسفة» هذاء كما وصفه ياقرت» هو النموذج الأتم والأكثر تمثيلية للمثئقف في 
الحضارة العربية الإسلامية. ومثله مثل الجاحظء. فقد كان مثقفا موسوعياً. ولكنه 
بالتمايز عن الجاحظ ما كان ينطق بالأصالة عن نفسه فحسبء» بل كان يطيب له أيضاً أن 
يضطلع بدور الناطق بلسان غيره. فأبو حيان يتكلم بصوت جماعي ؛ هو صوت مثمفي 
عصره أنفسهم . فالحساسية الثقافية التى تعكسها المرأة التوحيدية أكثر شمولية وتمثيلية 
من المرأة الجاحظية. وهذا ما يعطى موقفه من إشكالية العرب والعجم د 
سوسيولوجية أكثر منها سيكولوجية. والحال أنه إن تكن الأمم عند أبي حيان ‏ تماما 
كوا عبد الما لطا كد اريعا شان كخر فيا شه زَ موقفه هو رفض إجراء مفاضلة بينها. 
فصحيح أن أبا حيان ورث بقية باقية من المهمة الجاحظية فى التصدي للشعوبية والرد 
على .مطاعنها على العرب». ولكن رفضه الاك ا لدعا لد 
العالية من الانفتاح الثقافي لعصره ومستوى هز! الانفتاح من النماء العضوي . وذدلك هرو 
مؤدى الحوار الذي يديره فى مجلس الوزير ابن العارض في الليلة السادسة من ليالي 
الإمتاع والمؤانسة. يقول: «ثم حضرنّه ليلة أخرى» فأول ما فاتح به المجلس أن قال: 
أتفضل العويو قلي العضي أم العجم على العرب؟ قلت: الأمم عند العلماء أريع: 
الروم والعرب وفارس والهند. وثلاث من هؤلاء عجم.ء ٠‏ وضعب أل يقال : العرب 
وحدها أفضا من هؤلاء الشلاثة») مع جوامع ما لها. اتعاريق ما عندهاا. ولا ينكر 
التوحيدى أن مسألة اتفضيا أمة على أمة» هى لمن نامدن عذارا الناس عليه وتدافعوا 
فيه بدون أن يصلوا «فى هذا الباب إلى صلح متين واتفاق ظاهرا: ولكنه يرد ذلك 
- دون أن يصوغ المفهوم بما هو كذلك إلى عامل المركزية الإثنية التي هي في 
تقديره فدر الأمم كافه وقسمه مشتركة بينها بالفطرة ة كما بالثقافه: فعئله أن «الفار سى 
ليس في فطرته ولا عادته ولا منشئه أن يعترف بفضل العرب» ولااقي جدلة ارين 


ك١‎ 


من النهضة إلى الردة 


0 1 : . فتك 
وديدنه أن يقر بفضل الفارسي؛ وكذلك الهندي والرومي والتركي والديلمي» 1 


وإنما من منطلق هذا الوعي بعموم المركزية الإثنية لدى الأمم والأقوام جميعاً على 
خسوا يترنالتوحيذي: أن الكل أنه تضائل ورقائل» ولكل قوم مجحاسن: وسنار" 
وأن «الخيرات والفضائل والشرور والنقائلص مفاضة على جميع الخلق. مفضوضة بين 
كلهم». فالتوحيديء بدل المفاضلة بين الأمم» يقول بالتسوية بينها. ولئن يكن في 
مطلع المجالسة قد مال إلى حصر نصاب الأمم. صنيع الجاحظء بأربع» فإن نزعته 
الانتروبولوجية التسووية تحدو به في تتمة النص إلى أن يدرج في عداد الأمم أقواماً كان 
الجاحظ أدرجها في عداد «الهمج وأشباه الهمج» مثل الترك والزنجح. وهكذا يوزع 
الفضائل بين الأمم على النحو التالي: «للفرس السياسة والآداب والحدود والرسوم؛ 
وللروم العلم والحكمة. وللهند الفكر والروية والخفة والسحر والأناة» وللترك الشجاعة 
والإقدام. وللزنج الصبر والكدر والفرح»؛ وللعرب النجدة والقّرى والوفاء والبلاء 
والجود والذمام والخطابة والبيان» . 


وعلاوة على هذه النزعة التسووية. فإن التوحيدي يميل إلى أن يحل محل النزعة 
الإطلاقية نوعا من نسبية انتروبولوجية. وهكذا يضيف قوله: «ثم إن هذه الفضائل 
المذكورة؛ في هذه الأمم المشهورة؛ ليست لكل واحد من أفرادهاء بل هي الشائعة 
0 ثم في جملتها مَنْ هو عار من جميعهاء وموسوم بأضدادها؛ يعني أنه لا تخلو 
العرسن ضف سواه ].السسافة: خالٍ من الأدب. داخل في الرعاع والهمج. وكذلك 
العرب لا تخلو من جبان جاهل طياش بخيل عبّيَ؛ وكذلك الهند والروم وغيرهم. 
فعلى هذا إذا قوبل أهل الفضل والكمال من الروم بأهل الفضل والكمال من الفرس» 
كلذكو عالين تراط مسكنيم يولع ركو ابيقون الفاونف] لاني كادي النتض دوه 
الكمال. وتلك لا" نخصض بل :تلع '*'. وكذلك إذا قوبل أهل التقض والرذيلة من آمة 
بأهل القن والخساسة من أمة أخرى. تلاقوا على نهج واحدء ولم يقع بينهم تفاوت 
إلا في الأقدار والحدود ولك :/3 تلفت إلبينا ولا يعار ليها .فق بان -دياة) اكات 
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0 جا ص 7 وتجميم الشواهد التالية مأخوذة من المصدر نشسه »6 ص 


. يريد انها تجمم  ولا تفرق  بين الأمم قاطبة‎ )١5(/| 


الآخر في التراث العربي الإسلامى 


أن الأمم كلها تقاسمت الفضائل والنقائقص باضطرار الفطرة واختيار الفكرة». 


وتدلل الانتروبولوجيا التوحيدية» - فضلاً عن منزعها الديموقراطي - على نضج 
نارق لاوانة للحس التاريخي . فالفضائل والنقائص ليست متقاسمة» بين الأمم جميعها 
بلا تفاضل فحسب» بل هي مشروطة أيضا في مقاديرها ونسبها بالعامل الزمني. وهكذا 
يضيف التوحيدي على 0 «(الأصل الكبير» الذي يلاحظ بنفسه أنه غير وق إليه : 
«وهاهنا شىء آخرء وهو أصل كبير لا يجوز أن يخلو كلامنا من الدلالة عليه والإيماء 
إليه. وهو أن كل أمة لها زمان على ضدهاء وهذا بِيِّن مكشوف إذا أرسلت وهمك في 
دولة يونان والإسكندر. لما غلب وساسء» ومّلك ورأسء» وفتق ورتق. . . وكذلك إذا 
عطفت إلى حديث كسرى أنو شروان» وجدت هذه الأمور بأعيانهاء وإن كانت في 
غلقه غير غلك الأول » ومغارضن غير فعارضن البشقدم:::ولهذا قال أب عسلم صائحب 
الدولة حين قيل له: أي الناس وجدتهم أشجم؟ فقال: كل قوم في إقبال دولتهم 
شجعان؛ وقد صدق. وعلى هذا كل أمة في مبدأ سعادتها أفضل وأنجد وأشجع وأمجد 
وأسخى وأجود وأخطب وأنطق وأرأى وأصدق. وهذا الاعتبار ينساق من شيء عام 
لجميع الأمم إلى شيء شامل لأمة أمة. . . وهذا التحول من أمة إلى أمة يشير إلى فيض 
جود الله على جميع بريّته وخليقته بحسب استجابتهم لقبوله. واستعدادهم على تطاول 
الدهر في نيل ذلك من فضله'». 

ولئن تصدى التوحيدي فى الشطر الثاني من مسامرة الليلة السادسة للدفاع بحرارة 
عن العرب, فما ذلك من موقع مركزي إثني» بل ردا على مطاعن الطاعنين فيهم من 
بعض العجم. ذلك أن المنطق الذي أملى عليه رفض المفاضلة بين الأمم هو عينه الذي 
يملي عليه رفض المباخسة بينها. ذلك أن كاتباً بعينه هو الجيهاني”*'' كان كتب كتابا. 
فيه *يسب العرب ويتناول أعراضهاء ويحط من أقدارهاء ويقول: يأكلون اليرابيع 
والضباب والجرذان والحيات». ويتعاورون ويتساورون» ويتهاجون ويتفاحشون» وكأنهم 





غناك 


() الجيهاني: نسبة إلى جيهان». وهي بلدة خراسانية على شاطئ نهر جيحون. والمرجح أنه أبر 
الل الجيهاني الذي تولى الوزارة للذقير الساماني نصر بن 0 0 11 دنا لاو 
ركاة :رادا للدرسة الجغرافية الكلاسيكية في الحضارة العربية الإسلامية. و 
#المسالك والممالك» الذى يقول عنه المسعودي إنه أَلّفه «في صفة العالم وأخباره وما فيه من 
العجائب والمدن والأنساء والبحار والأنهار والأمم ومساكنهم وغير ذلك من الأخبار العجيبة 


والقصص الطريفة» . 


من النهضة إلى الردة 


قد سُلِخوا من فضائل البشرء ولبسوا أَهُب الخنازير' . 


وأكثر ما يلفت النظر في دفاع التوحيدي عن العرب المبخوس حمهم على هذا 
النحو صدوره عن ضرب من تفسير مادي للتاريخ من منطلق بيئوي. فأخلاق الشعوب 
وعاداتها لا تفسرها فقط وضعية إلهية مفارقة» بل كذلك وضعية بشرية محايثة. فهناك 
بلا شك الفطرة؛. ولكن هناك أيضاً الخبرة. ولو أن كسرى أنو شروان» الذي يفخر 
الجيهاني بالانتماء إلى سلالته الحضارية» عاش في نفس الشروط المادية التي عاش فيها 
العريه الاك سكو انطو بطر بقع يقرك. ابو يجان فى رده على التجيياني : 
«أتراه لا يعلم لو نزل ذلك القفرّ وتلك الجزيرةً وذلك المكان الخاوي وتلك الفيافي 
والموامي؛ كل كسرى كان في الفرس» وكلٌ قيصر كان في الروم» وكل بَلَهُور كان 
بالهند. . . أما كان يأكل اليربوع والجرذان» وما كان يشرب بول الجمل وماء البئرء وما 
أسَن في تلك الوهدات؟ أو ما كان يلبس البرجد والخميصة والسمل من الثياب وما هو 
دونه وأحدن؟ بلى واللةن.وباكل كرات الأرضن وقاك الشال» وكل .ما حيضن ود 
وخبث وضرّا. 


ولا شك أن نفحة من المثالية تشوات دفاع التوحيدي عن العرب . فلن «تحولت 
جميع محاسن الأمم إليهم ووقفت فضائل الأجيال عليهم». فلأن ما هو بشري فيهم قد 
مازجه ما هو إلهي. ا اش فض دولتهم بالذعوة. والتشيرت دعوتهم بالملة» وعزت 
ملتهم بالنبوة». وذلك هو أيضاً نصاب لغتهم, التي لها من النصوع ما ليس للغات 
«أصحابنا العجم والروم والهند والترك وخوارزم وصقلاب وأندلس والزنج». وهو ما 
أهلها لتكون لغة التنزيل القرآنى. 


قد نستطيع هنا أن نتحدث عن حماسة عربية عند التوحيدي . ولكنها حماسة معقلنة 
ومحادرة معطب المركرية الأثدية» بول قضين :فىضبي الافتكالية الاترويو لوكية 
اليونانية . ولئن استصعب التوحيدي في مطلع المجالسة «أن يقال: العرب وحدها أفضل 
من هؤلاء الثلاثة» من الأعاجمء فإنه يختم مرافعته عن العرب المطعون عليهم بالعودة 
إلى التوكيد على موقفه المبدئي الثابت: انعوذ باللّهِ أن نكون لفضل أمة من الأمم 
جاحدين. كما نعوذ به أن نكون بنقص أمة من الأمم جاهلين». 

الصخطة الماعفية :9 يحي الناضي اعد 00]اللاى ات )إلى لي اللحدائنة 
التي حي ادها الجاخطد ليو ليكو وجل أديع ويران »درن كان رنجل بعلم وإنارية: 


الآخر في التراث العربي الإسلامي 


وما كان يشكو من عقدة انتماء قابلة لأن تأخذ شكل عصبية إما شوفينية وإما شعوبية. 
تقد كان عونا اتذلهيا من نسب تغلبي» ومتحدراً من أسرة عريقة ووطيدة القدم في 
القضاء وفي علوم العربية النقلية. وخلافاً للجاحظ أيضاًء فإنه ما كان صاحب هراية» 
بل مختصاً ‏ إن جاز التعبير - في ذلك الفرع من التاريخ الذي عرف في الثقافة العربية 
الإسلامية ازدهاراً واسعاً: الملل والنحلء بالإضافة إلى أخبار الأمم. ففضلا عن كتابه 
المشهور «طبقات الأمم», ذكر صاعد أنه وضع كتابين لم يصلانا: واحداً بعنوان مقالات 
أهل النحل والمللء وآخر بعنوان: جوامع أخبار الأمم من العرب والعجم. ورغم أن 
عنوان الكتاب الأخير قد يوحي بحضور إشكالية العرب والعجم في مقاربة صاعد 
للانتروبولوجيا الحضارية المقارنة» إلا أن طبقات الأمم ‏ وهو الوحيد الذي وصلنا من 
كتبه ‏ يقطع بالعكس : فإشكالية صاعد ليست إثنية» ولا لغوية» ولا حتى بيانية على 
طريقة الجاحظ. بل حضارية حصراً. فالبشرية كانت تنقسمء «قبل تشعب القبائل 
وافتراق اللغات». إلى أجناس كبرى سبعة من الأمم: الفرس والكلدان واليونان والقبط 
والترك؛ والهند والصين. ثم ما لبثت هذه الأمم السبع؛ التي «كانت محيطة يجميع 
البشر»؛ أن انفرعت فرعين كبيرين» وذلك لا على أساس إثني ولا على أساس لغوي 
ولا حتى على أساس دينىء» بل فقط ‏ وهذا ما يدهش في المعيار التقييمي الذي يعتمده 
صاعد الأندسى عطقا لدرجة إسهامها في الحضارة. وفي ذلك يقول صاعد في 
معرض متابعته التظور والتشعب والتفارق الذي عرفته الأمم السبع البديئة : «قال صاعد : 
وجدنا هذه الأمم على كثرة فرقهم وتخالف مذاهبهم طبقتين: فطبقة عنيت بالعلم 
فظهرت منها ضروب العلوم وصدرت عنها فنون المعارف. وطبقة لم تعتن بالعلم عناية 
نقحل حنها انيم :تعن يفن أكله: فلم يتقل عنها' نائدة. خحكية ول ذونت لها يكيجة 
فكرة. وأما الطبقة التى عنيت بالعلوم فثماني أمم: الهند والفرس والكلدانيود 
واليونانيون والروم وأغل, مصر والعرب والعبرانيون. وأما الطبقة التي لم تعن بالعلوم 
نمي ببقية الأموزيعة فق ذكزناة كالضين وباجوع بوماجوع والترك بويوطاس والسوير 
والخزر وجيلان وطلسان وموقان وكشك واللات والصقالبة ولع وروي وبرجادن 
والوائر وأضتاق السنودان مق النضة :والنوية والرئج وعانة وعيرهع" 
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١٠٠١ه‎ 


من النهضة إلى الرذة 


وبديهي أننا لسنا هنا في معرض البحث في مشروعية هذا التقسيم الاترهراني: 
ولا سيما ما يتصل منه بإخراج الصين من دائرة الحضارة إلى دائرة اللاحضارة . يه 
ما يعنينا هو الغياب شبه التام لإشكالية العرب والعجم. فالعرب واحدة من ثماني امم 
متحضرة ليس إلا. وليسوا ‏ كما في إشكالية اليونان/ البرابرة - في نقطة المركز المفردة 
من دائرة مأهولة كلها باللامتحضرين. وليس هذا فحسبء بل إن تجاوز صاعد 
لإشكالية العربي والأعجمي؛ وتحوله عن مقياس اللغة إلى مقياس العلم في توزيع 
طبقات الأمم؛ جعلاه لا يخص العرب في سلّم الترتيب إلا بالدرجة السابعة؛ أي ما 
قبل الأخيرة. فالأمة المقدمة بإطلاق هي الهندء لا لكثرة عددها وفخامة ممالكها 
فحسبء بل أيضاً وأولاً لأنها «عند جميع الأمم وعلى مر الدهور وتقادم الأزمان معدن 
الحكمة وينبوع العدل والسياسة وأهل الأحلام [>العقول] الراجحة والاراء الفاضلة». 
وقد اعترف لها بالحكمة وأقر لها بالتدبير في فنون المعرفة جميعٌ الملوك السالفة 
والقرون الخالية». حتى أن ملكهاء بالمقارنة مع ملك الناس الذي هو ملك الصين؛ 
وملك السباع الذى هو ملك الترك» وملك الملوك الذي هو ملك الفرس» كان يسمى 
«ملك الحكمة لفرط عنايتهم بالعلوم وتقدمهم في جميع المعارف». وتلى الهند أمة 
الفرس» وهم «أهل العز الشامخ والشرف الباذخ؛ وأوسط الأمم داراً وأشرفها إقليما 
وأسوسها علوكاء: وتأعظو انفبائل فلوة الفرسن سم السناتةة ووو الخدنيه 
ولخواصهم «عناية بالغة بصناعة الطب ومعرفة ثاقبة بأحكام النجوم». ويليهم الكلدانيون 
الذين كان منهم #علماء جلة وحكماء وفضلاء يترسعون في فنون المعارف من المهن 
التعليمية والعلوم الرياضية والإلهية» وكانت لهم عناية بأرصاد الكواكب وتحقق بعلم 
أسرار الفلك ومعرفة مشهورة بطبائع النجوم». ويأتي في المرتبة الرابعة اليونان» وهم 
بألف ولام التعريف «(أمة الفلسفة». و«الفيلسوف)2, أي «محب الحكمةاء هو أسم 
العالم عندهم . وافلاسفة اليونان من أرفع الناس طبقة وأجل أهل العلم منزلة لما ظهر 
منهم من الاعتناء الصحيح بفنون لكين الوم الرياضية والمنطقية والمعارف 
الطبيعية والإلهية والسياسات المنزلية والمدنية». ويجاور اليونانيين في المرقة الخامسة 
الروم الذين تابعوهم في تقليد حب الفلسفة» وإن خالفوهم بلغتهم «اللطينية» . ويأتي في 
المرتبة السادسة أهل مصرء وهم يحضرون بهذا الترتيب بماضيهم أكثر منهم بحاضرهم 
إذ *كانوا أهل مُلك عظيم وعز قديم في الدهور الخالية والأزمان السالفة»؛ وكانت 
جدماايم عناية "بضروب الفلسفة من العلوم الرياضية والطبيعية والإلهية» وخاصة بعلم 
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الطلسمات والنيرنجات والمرائي المحرقة والكيمياء وغير ذلك». وفي الطبقة السابعة 
يمسيياتى ترس الغرني الذرن اله ماخر عديم سوق العبر انين ين الذين لا يقر لهم 
3 «طبقات الأمم' إلا بمزية حضارية واحدة: ااعنايتهم بعلوم الشرائع مكبر 
الانبياء». وليس ترتيب المنزلة هو وحده الذي ينم عن انعدام شبه تام لدى صاعد 
للروخ الفؤكترة الإنسةه: هدلت سيان التشيير, تلم رك عور اق مناه مهاه جين 
علم «تفاخر به وتباري فيه» سوى «علم لسانها وأحكام لغتها ونظم الأشعار وتأليف 
الخطب". ولم يبلغنا عن ملوك حمير و«سائر ملوك العرب في الجاهلية؛ عن أحد منهم 
أنه عني «بأرصاد الكواكب ولا باختبار حركاتها ولا بإثارة شيء من علوم الفلسفة». ومع 
الانتقال من الجاهلية إلى الإسلام فى صدره الأول أصابت العرب تقدماً وباتت تعنى؛ 
فضلا عن لغتهاء. ب «معرفة أحكام شريعتها» بالإضافة إلى «صناعة الطب [التي] كانت 
موجودة عند أفراد من العرب غير منكورة عند جماهيرهم لحاجة الناس طرا إليها»". 
وكان لا بد من انتظار خلافة المنصورء ومن بعده حفيده المأمون» حتى يقدم العرب 
على «طلب العلم فى مواضعه واستخراجه من معادنه» بفضل «مهرة المترجمين» الذين 
كلفهم الخليفة العباسي السابع تعريب «كتب الفلاسفة» ‏ أفلاطون وأرسطو طاليس 
وأبقراط وجالينوس وإقليدس وبطليموس وغيرهم ‏ المستقدمة من بلاد الروم. وعلى 
هذا النحو. وبفضل «قوة نفس" المأمون» ١نفقت‏ سوق العلم في زمانه وقامت دولة 
الحكمة في عصره. . فأتقن جماعة من ذوي اله لقو بوالتعلم فن أيافة' كيرا م أجزاء 
الفلسفة م منهاج الطب ومهدوا أصول الأدب حتى كادت الدولة 
العباسية تضاهي الدولة الرومية أيام كمالها». ولكن هذا الفاصل كان في وا الفاضي 
الأندلسي اضرا : فقد بدأت دولة الحكمة «تنتقص بتمام ثلثمائة سنة خلت لتاريخ الهجرة 

ملل اختل, الملك وتغدلن غلية النساء والأتراك. فلم يزل الناين لقتنت العلم 
ويشتغلون عنه بتراكم الفتن إلى أن كاد العلم يرتفع في زماننا هذ١»””‏ 


وبدون أن نتبنى هذا التفسير «الحدثي» للنهوض وللسقوط الثقافي في الدوله 


العباسية , ٠‏ لا يعسر عليئنا أن نلاحظ أن التأويل الصاعدى بريء ءا لاا فت سات 
المركزية الإثنية . بل قد يتعين علينا أن نضيف أن تأويله ينطوي بالأحرى على ضرب 
من مركزية إثنية سالبة. فمن زاوية «دولة الحكمة والعلم؛ يبدو العرب في نصه 
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مقصّرين» لا متفوقين» في مضمار التباري مع الأمم. فلئن أوتوا ملكة اللسانء فإنهم 
لم يؤتوا ‏ اللهم إلا بالمحاكاة ‏ ملكة النظر العقلي. وعاشق الفلسفة الذي كانه القاضي 
صاعد لا يتردد فى أن يطلق منذ القرن الخامس للهجرة الحكم الذي سيردده من بعده 
رائد النظرية الاستشراقية الآرية النزعة في القرن التاسع عشر إرنست ريئان: «هذا ما كان 
عند العرب من المعرفة. فأما علم الفلسفة فلم يمنحهم الله تعالى شيئاً منه ولا هيأ 
طباعهم للعناية به» ولا أعلم أحداً من صميم العرب شهر به إلا أبا يوسف يعقوب بن 
إسحق الكندي وأبا محمد الحسن بن أحمد الهمداني»”*"' . 


المحطة الخلدونية: هذه المركزية الإثنية السالبة تفصح عن نفسها بشكل جذري لا 
عارض. لدى ابن خلدون. فهذا المحاسب الموسوعى للحضارة العربية الإسلامية؛ 
الذي عايشها في لحظة إقفالها دفاترهاء يعود على نحو صريح إلى إشكالية العرب 
والعجمء كما ينم عن ذلك عنوان كتابه التأريخي الكبير : ديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبرير؛ ولكن ليعكسها. نففي كشف الحساب الأخير الذي يقدمه عن 
هذه الحضارة يبدو العجم؛ لا العرب». هم فَعَلَّةَ تقدمها ومهندسو عمارتها. آية ذلك أن 
ابن خلدون يقيم توازناً. بله تطابقأًء بين إشكالية العرب والعجم وإشكالية البداوة 
والحضارة. فهو يعمد فصلا من مقدمته تحت عنوان «فى أن العرب اتغيك الناس عن 
الصنائع» ليوضح أن «السبب في ذلك أنهم أعرق في الدد عه غخ العمران الحضصري 
وما يدعو إليه من الصنائع وغيرهاء والعجم من أهل المشرق وأمم النصرانية عُدْوِة 
ا الرومي أقوم الناس عليها لأنهم أعرق في العمران ال ثم يعقد فصلا 
آخر تحت عنوان 'في أن حَمَلة العلم في الإسلام أكثرهم العجم» ليشرح ما يرى أنه 
المفارقة الكبرق اللمجضار, العربية الإسلامية : «من الغريب الواقع أن خكلة العلم في 
الملة الإسلامية أكثرهم العجم. . . مع أن الملة عربية وقبائعي قر جعي غرص»: 
والسيب فى ذلك وىمرة أحرئ.. أن «الصنائع من منتحل الحضراء والعلوم بطبيعتها 
يو 7 العهد هم العجم أو من هم في معناهم من الموالي وأهل 
العراضي ارركم بإريند مع للعيع في الحضارة وأحوالها من الصنائع والحرفاء لا 
العرب الذين كانوا لا يزالون أهل وبر من «المنتحلين للمعاش الطبيعى». 
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ويعزز صاحب «المقدمة» هذه المفارقة الكبرى بأخرى فرعية : فخلافا للرائ الشائع 
القائل إن العجم ما كانت لهم إلا علوم العقل دون علوم النقل التى كانت للعرب. فإن 
ابن خلدون يذهب إلى أن «العلوم الشرعية والعلوم العقلية؛) على حد سواء كانت (إلا 
في القليل النادر» ‏ للعجم. بل حتى ذلك القليل النادر «إن كان منهم العربي في نسبته 
فهر عجمي في لغته ومرباه ومشيخته)ا. فقد «كان صاحب صناعة النحو سيبويه 
والفارسي من بعده والزجاج من بعدهماء وكلهم عجم في أنسابهم. . . وكذا حملة 
الحديث الذين حفظوه عن أهل الإسلام أكثره معجم أو مستعجمون باللغة والمربى. 
وكان علماء أصول الفقه كلهم عجما كما يُعرفء اد وكذا أكثر 
المفسرين. ولم يقم بحفظ العلم وتدوينه إلا الأعاجم». فإذا كان ذلك هو شأن العلوم 
الكورع يه يجي يدن وس أي بسر لياو 
العلم ومؤلفوه واستمر مَر العلم كله صناعة [و«العرب أبعد الناس عنها. . 
سوقها»] ‏ فاختصت بالعجم وتركتها العرب وانصرفوا عن انتحالهاء الك يماك لا 
المعربون من العجم؟)” " . 

وتكاد هذه الوقفة في المحطة الخلدونية لا تحتاج إلى مزيد من بيان لولا أن 
صاحب «المقدمة» يطالعنا بمفهوم مدهش : الاستعجام. فقد كنا نحسب أن الاستعراب 
هو طريق الاندماج الوحيد في الثقافة العربية الإسلامية. وهانحنذا نكتشف أن 
الاستعجام يلعب دورا انا بل مكافكا : فهو مفتاح العلمء مثلما الاستعراب مفتاح 
اللغة. فذلك هو الشرط للانتساب إلى ذلك النادي المقفل المقصورة عضويته على 
"القليل النادر» من حملة العلم العرب الذين لا يدخله واحدهم., إذا كان ١عربيا‏ في 
نسبته )ا إللا فقنو هنا يستعجم «في لغته ومرباه اشيج 


(وقد يكون مباحاً لنا هنا أن نفتيح قوسين لنشير إلى أن بعض الباحثين المعاصرين . 
من المصابين بالعصاب الإسقاطي. قد يجنحون إلى عزو «عصبية» ابن خلدون للعجم 
على العرب إلى «مغربيته) أو «بربريته»). والحال أن ابن خلدود عدا أنه ما حاكم 
الأأموق فطاضين وحنيةة نر إلددة سكعني بلالا إلى اثيره عرودة عن حترني الجريرة 
العربية. كما أن موقفه النقدى من البداوة المعويية والتتويرية كان أكقن اتهادنة من 
تركف مين اللبقااوةالمنقد قن والعريية وي للك قوله فى الصدر يحم هذا الختواد 
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الدال: «في أن المدن والأمصار بإفريقية والمغرب قليلة»: «والسبب في ذلك أن هذه 
الأقطار كانت للبربر منذ آلاف من السنين قبل الإسلام» وكان عمرانها كله بدوياًء ولم 
تستمر فيهم الحضارة حتى تستكمل أحوالها. والدول التي ملكتهم من الإفرنجة والعرب 
لم يطل أمد ملكهم فيهم حتى ترسخ الحضارة منهاء فلم تزل عوائد البداوة وشؤونها 
فكانوا إليها أقرب. . . فالصنائع بعيدة عن البربر لأنهم أعرق في البدوء والصنائع من 
توابع التدطنارة د فلذلك كان: عم آن إفريقنة والمعري كله أو أكتره يدوا أهل خيام 
وظواعن وقياطن وكُنن في الجبال. وكان عمران بلاد العجم كله أو أكثره قرى وأمصارا 
ورساتيق من بلاد الأندلس والشام ومصر وعراق العجم وأمثالها»)"' '' . 


إذن» وخلافاً لدعوى من يدعي أن نصاب الأعاجم في الحضارة العربية الإسلامية 
كان كنصاب «الحيوانات العجمى)؛ فإن تهمة البكم الحضاري تلصق من قبل صاحب 
«المقدمة» بالعرب دون العجم. وهذا ليس من موقم عنصرية سالبة موجهة مازوخيا ضد 
الذات» بل من موقف الحب اللامشروط للحضارة. فلئن يكن عرب المشرق - ومعهم 
بربر المغرب ‏ لم يعرفوا العمران الحضري فما ذلك لأنهم عرب أو بربرء بل فقط 
لأنهم بدو. ومن عرف العمران الحضري من العجم فما عرفه لأنه عجمي » بل لأنه 
حضري . فطبيعة العمران هي التي تحدد طبيعة العنصر بالمعنى الإثني للكلمة؛. لا طبيعة 
العضير غتى التى نسدد طعظة "الحمتزان . ,رهد شعناء | يفم نانع اذ كدي لاسن يكاب آذ 
سلباً لا تحددها هويته؛ بل درجة إسهامه في الحضارة . 


وهذا لأزمة العالم العربي الحاضرة درس عظيم. فإشكالية هذا العالمء كرفا 
افقوياء هي اليوم إشكالية حضارية. وقد شاءت نزوات التاريخ وتضاريس الجغرافية أن 
يكون لخر (العجمي' بالمصطلح الترائي و«الغربي» بالمصطلح الحديث» هو مرة 
احرف يمذدز الحفيار د وا نكال أن هذا الآخر هو اليوم ولدى شطر لا يستهان به من 
الشريحة النكوصية من الانتلجنسيا العربية» موضع كره وعداء» وبالتحديد من حيث هو 
حامل للحضارة. ولئن يكن كره الآخر هو بطبيعة الحال مصدر إفقار للذات» كما 
يعلمنا الدرس الانتروبولوجي والسيكولوجي الحديث, فإنه في الحالة العربية مصدر 
إفقار مضاعف لأن فيه قطعا مع الآخر ومع الحضارة في آن معا. . وموقف الكره والعداء 
هذا لا يمكن أن يجد تبريراً له؛ بعكس دعوى بعض الناطقين بلسان السلفية المحدثة؛ 
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في تراث الأسلاف. فالحضارة العربية الإسلامية ‏ التى ما كانت بكل تأكيد بريئة من 
النرجسيةء. سئة الحضارات كافة ‏ لم تعرف لاهوت ا فهذا اللاهرت هو 
نتاج عصابي لتلك الشريحة من الانتلجنسيا العربية التي يصدق فيها الوصف بأنها 
امريضة بالآخر/ الغرب». والحال أن الحضارة العربية الإسلامية» التي لا نزعم أنها 
مكالية أو معافاة من الأمراض كافة؛ لم تكن غضابية : -وَهَدً) بالتخديد لأنها كانت 
حضارة» وحضارة كبرى. على حين أن العصاب» كظاهرة انتروبولوجية»ء هو من نتاج 
العجز عن الدخول : فى الحضارة» ومن إفراز الجرح النرجسي الذي ما زال يرهق الذات 
الجرك مك د أ الست لقنن : من خلال صدمة اللقاء مع الغرب». متأخرة في مرآة 
الاخر المتقدم. 


0ه طون إثني على الأقل . أما الآخر بالمعنى الديني فقد تراوح الموقف منه بين تسامح 
وتعصب تبعاً للظلروف التاريخية ولشخصيات أصحاب القرار السياسي والفقهي. 
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ياسين الحافظ: نهضوي بجلد ماركسى 


لا بد بادئ ذي بدء من أن أسجل على نفسي هذا الإقرار. فلو كان لي أن أحاكي 
سالامة موسى واكتب بدوري «تربية جورج طرابيشي» لكان علي أن أقرٌ بأن مربي الكبير 
كان ياسين الحافظ ؛ مربي السياسي حصراء أو مربي الايديولوجي بتعبير أدقٌ . فعن 
طريق التماسٌ الشخصي والقرائي مع ياسين نجز في الستينات تطوري نحو الماركسية. 
الماركسية كشبكة مفهومية لقراءة الواقع. الماركسية» كما كان يحلو لياسين أن يقول. 
ك وعي مطابق . 


لكن بعد تسجيل هذا الإقرار على نفسيى - وليعذرني القارئ عن هذا الإكثار من 
صمير المتكلم ‏ لا بد من أن أذ ضيف حالا أن علاقتي الايديولوجية بياسين كانت 
مشحونة بكل توتر العلاقة التي يمكن أن تجمع بين معلم وتلميذ. فقد كنت وأنا أتتلمذ 
على ياسين أصبو إلى اليوم الذي أ 2 ستطيع أن اثبيع فيه لتفسى» وللآخرين الذين هم 
القراءة. أندى أمتللك القدرة"المغرفية والفطرية اللتمزة علية:.: ذللك: أنتى. في الوك اللي 
كك انسرد عبمن تنفة المداهي ال الم يفكيرى قبهاء كنت اشير ذرعااد رالا الي 
نت أتحرك ضمن شبكة المفاهيم التي أسر تفكيري فيهاء كنت أضيق ذرعاً - وأنا الذي 
يغلي فن هو التمرد ‏ ب «معلميته» التى كانت تتعالى عل كسور منيع. كانت تبدو لي 
معلمية «سادية' مثلها فى ذلك مثل كل معلمية أبوية» ولم يكن في طبعي أن أقبع في 
0 الابن المازوخى . 

والواقع أنه مع إقراري بتفوق ياسين النظري الساحق وبمعلميته التي لا تضاهى في 
م اس فقد كأن ثمةء. فى سور العلاقة 
التي تشدني إليه. ثغرة أستطيع من خلالها أن أختط لنفسي موقعاً نقدياً. هذه الئغرة هي 
ناصرية ياسين التي كانت رغم حرصه على أن يبقيها نقدية - من طبيعة وجدانية. . فأنا 


١11“ 


التق الى ارد 


ما استطعت قط أن أكون ناصرياً رغم الإغراء الهائل الذي كان يمارسه عبد الناصر 
5 فلقد كان يتفق لي أن أرى فيه «أخاً أكبر»ه» ولكن كان يمتنع علي أن أرقى به إلى 
مصاف «أب مؤمثل». ولست أنكر على كل حال أنني اخترعت لنفسي» في مساري 
الفكري الذي شهد تقلبات لا مراء فيهاء آباء رمزيين شتى. ولكن علاقتي المرحلية بكل 
واحد منهم كانت كعلاقة العربي بصنمه الذي من تمر. فحاجتي إلى التمرد على الأب 
كانت على الدوام أقوى من حاجتي إلى الانضواء تحت لواء أب حام . 


هذا المدخل إلى قراءة كتاب عبد الرزاق عيد عن ياسين الحافظ”'' قد يبدو في غير 
محلهء بل حتى مستهجناً. ولكن لا حيلة في اليد كما يقال. فأنا عاجز عن قراءة 
موضوعية خالصة لفكر ياسين كما لأية قراءة لفكر ياسين ولو كانت في مثل ذلك 
الحسعرى الرقبع مق الموضوعية الذى أراده عبد الززاق عبد لقزاءتة. ولنت اعم أن 
قراءة عبد الرزاق بدت لي يُتوية أكثر مما ينبغى» وأنها أعادت بالتالى تفعيل رغبة التمرد 
وه ديد لى وكان مزلقي انق حدانة الحاهره نه كدي لعي حب انهل 
الحافظ . ولكنها قصيدة حب غريبة في نوعها. فهي مكتوبة» لا بمفردات وجدانية» بل 
بمفاهيم نظرية صارمة. فعبد الرزاق عيد قد استطاع أن يتماهى تماماً مع لغة ياسين 
المفهومية. ومن هنا استعصى عليه إلا لماماً ‏ أن يتخذ موقفاً نقدياً. ففي زمن أزمة 
الماركسية الجذري الذي هو زمنناء وجدت ماركسية الأخ الأصغر التي هي ماركسية 
عبد الرزاق عيد سقفاً تلتجئ إليه في حماية ماركسية الأخ الأكبر أو الأب المؤمثل التي 
كانتها ماركسية ياسين الحافظ. ومن هنا الغنائية فى التعاطى بين القارىء والمقروء - ولا 
أفون القاقه والمنقوه بولككيا زود لشاف المتهوية الح لذ يي قاف سبراها 
بالموروث الماركسي الذي ما أسس نفسه إلا بالقطيعة المعلنة مع كل الأشكال الوجدانية 
من الغنائيات الطوباوية «اللاعلمية». هكذا يقول عبد الرزاق عيد عن ياسين الحافظ وهو 
يستعير توصيف لوكاش للبطل الملحمي: «كان رجلاً مرفوضاً لأنه كلما لامس تجربة 
لْعَمها بأسئلة عقله الطليق. . . فقد كانت عيناه دائماً تخترقان السطح الظاهر لبلوغ القاع 
الباطن. العميق. عين سوسيولوجية تنقّب وتفحص نسيج البنى الداخلية للمجتمع ونظام 
تشكله التاريخي والثقافي والاجتماعي؛ وعين نظرية تستدل وتستقرئ وتستنبط الوعي 
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صقشححة . 


١١1 


المطابق به» فتجد تشخيصه في صورة 'الفوات'» “التأخر'؛ والوعي المطابق بحاجاته 
إلى التغيير فتجدها في العقلنة'» "العلمنة". التاريخانية'. لدعمو ل 'الوعى 
القومي و الوعي الكوني' » “الحداثة'. "المعاصرة'. "الإشتراكية“. هذه المفردات تشكل 
شبكة الجهاز المفهومي النظري للمارسة الفكرية في نص الحافظ. حيث تغدو أدوات 
إجرائية للتحليل والتصنيف والتنهيج . فتحقق امتلاءها الدلالي. . . الذي يمنح - ولأول 
مرة في الفكر السياسي - للكتابة حضورها الفيزيائي» فتتقشر من غلالالتها الميتافيزيكية 
التي كانت تلمّع الخطاب القومي ببطانة وجدانية» شعورية» بلاغية بالمعنى الأرسطوي 
6 بوصفها فن الإقناع الذي يرتكز على مقتنعات الناس». فتغدو إقناعاً بالمقتنع به 
سلفا» (صض 5١‏ 58). 

واضح إذن أن القراءة التي يقدمها عبد الرزاق عيد لفكر ياسين الحافظ هي قراءة 
انتمائية» لا قراءة نقدية. قراءة من داخل جهاز مفاهيم الممارسة الفكرية لياسين 
الحافظ. لا من خارجه. بملاصقته. أو فى أضعف الأحوال بموازاته» لا بمجاوزته. 
والحال أن ما ينساه مؤلف «نقد حداثة التأخراء وهو يقف من وجهة النظر الايديولوجية 
على الأرض نفسها التى يقف عليها ياسين الحافظ ‏ وهي هنا الماركسية الطليقة 
اللأمُسَفْيّة - هو أن هذا الأخير توفي قبل وفاة الماركسية نفسها يعقدين من الزمن؛ ومن 
ثم فإن ثمة سؤالاً مشروعاً يطرح نفسه: لو قيض لياسين أن يعيش إلى هذه اللحظة. 
فهل كان سيبقى متمسكاً بجهاز مفاهيمه الذي يمحضه مؤلف «نقد حداثة التأخر» تمام 
انتمائه؟ 

لقة معلكجناز كسنية ياسين الحائفظ في حينه واحداً من أرقى أشكال الممارسة 
الفكرية في المجال الايديولوجي العربي. ولكن على الرغم من الطعنات النافذة التي 
سددها ياسين للايديولوجيا بوصفها وعياً غير مطابق» فإن ماركسيته نفسهاء على رقيها 
المفهرمي. لا تنجو من حكم الايديولوجيا بعامة. فقد مثلت هي الأخرى» مثلها مثل 
كل نتاج ايديولوجي, محاولة للسيطرة؛ لا على عالم الواقعء بل على واد دكاتت 
وبالمقارنة مع غيرها من النتاجات الايديولوجية» وعلى الأخص مع غيرها من 
الماركسيات» فقد مثلت بكل تأكيد المحاولة الأكثر مطابقة للسيطرة على عالم الخطاب 
العربي المعاصر. ولكن باستثناء ذكائها الايديولوجي الخارق» فإن رباط الزواج الذي 
حرصت على أن تعقده مع مقولة الواقع ما كان محصناً ضد مجازفة الطلاق. وقد تكون 
قوة البناء النظري لماركسية ياسين أوحت بأن الزواج الذي عقدته مع مقولة الواقع هو 
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من النهضة إلى الردة 


من نوع كاثوليكي . ولكن هذا الإيحاء ما قيض له قط أن يخضع لامتحان مبدأ الواقع . 
فوفاة ياسين المبكرة أنقذت منظومته» أو «مصفوفته» الفكرية كما يؤثر مؤلف «نقد حداثة 
التأخر» أن يقول؛ من الانفجار مع الانفجار الكوني للماركسية بدءا من التسعينات. 
وبكل تأكيدء ليس لنا أن نتقول على الرجل ولا أن نتنبأ له بّعديا بتطور انقطاعي في 
فكرهء منتهزين في ذلك الفرصة التي لم تسنح له والتي أتاحت لنا أن نجري محاكماتنا 
وأن نصدر أحكامنا بعد انفجار التسعينات الكوني. ولكن الرجل كان يتمتع بقدرة هائلة 
لا على التنظير فحسب»؛ بل كذلك على التحسس بمتغيرات الواقع. ومن دون أن نجزم 
بأنه كان سيتخلى عن ماركسيته؛ أو حتى أن «يخونها»» فإننا لا نستطيع أن نتعامل مع 
كتاباته وكأنها لا تزال تمثل «وعياً مطابقاً». وتلك هى نقطة الافتراق الكبرى بيئنا وبين 
مؤلف "نقد حداثة التأخر». فهو يقرأ ياسين اتصاليًء ونحن ستقرأء انفصالياً. فلن يكون 
موضوعنا الحمولة الدلالية المليئة لجهاز مفاهيم الممارسة الفكرية لياسين الحافظ» بل 
على العكس الانفراغ الدلالي لجهاز المفاهيم هذا بعد انفجار المنظومة المرجعية التي 
ينتمي إليهاء عنينا الماركسية بعامة 


بالفعل؛ ما هو الأساسي في ممارسة ياسين الحافظ النظرية؟ إنهاء. كما يفيدنا عبد 
الرزاق عيد نفسهء الماركسية «بوصفها الخلاصة الأرقى لتطور العقلانية» من حيث إن 
«العقلانية تعريفاً هي إنتاج وعي عقلاني مطابق للواقع» (ص ”87). ولكننا لا نستطيع 
توصيف ياسين الحافظ بأنه ماركسي إلا إذا أضفنا حالاً أنه كان ماركسياً هرطوقياً أكثر 
ذا عار كسنا أور تو كيم فياسين ما كره شيئاً في الوجود الذي في الأذهان ‏ بالتمايز 
عن الوجود الذي في الأعيان ‏ كما كره «الماركسية المسفيتة»؛ أي «الماركسية 
الإيمانوية» التبريرية» الدوغمائية» (ص 16). والحال أنه لا وجود خارج (المعتقديه 
الماركسية المسفيتة» إلا لهرطقات. أو لأشكال من المعتقدية الماركسية أكثر انحطاطاً 
بعد مثل الماركسية الكورية أو الماركسية الكمبودية. ولا شك أن ياسين الحافظ مال في 
حينه إلى أن يؤمثل الماركسية الصيئية» وعلى الأخص الماركسية الفيعنامية. ولكنه ما 
كان له أن يعلم في حينه أن هذه المثلنة ما كانت تمثل وعياً مطابقاً للواقع التاريخي بقدر 
فا كاده تبي حاجه زفيقة إلى ترهع. اداركييلة ايريقة ومعيازية يمك على اننابهها إدانه 
ممارسات ديناصورات الماركسية الفعلية» سواء حملوا أسماء ستالين أم بريجنيف أم كيم 
إيل سونغ أم اكقنا والسيوكو. . ولئن سعى إلى أن يقيم فصلا حاداً بين اللينينية من جهة 
والستالينية وسائر أشكال الماركسية المسفيتة. من جهة ثانية؛ فلأنه كان مدفوعاء كما 


في كل وضعية هرطوقية» بحاجة نفسية لاشعورية إلى توهّم نقاوة أولى وإلى اختراع 
فردوس نظري سابق على السقوط. وحتى لا نظلم ياسين ووعيه النقدي المتقدم رغم 
هار كشيكة الا ينشيليا - فلنقل حالاً إننا كنا نحن مجايليه جميعاً من حديثي التمركس 
تلاميذ له وشركاء في اختراع ماركسية مثالية ومعيارية. فبدون هرطقة كهذه ما كان لنا 
ولا لياس سين أن نتخذ داخل الكنيسة الماركسيةء الكونية والعربية على حد سواءء موقفا 
استقلالي؟ 007 ولكن الهرطقة» ححا عي نار لمحي مكتوات: لها أبدا أن 
تعيش على هامش الكنيسة الأكثروية. وكما به يثبت لنا تاريخ خ الفرق» فإن ما من هرطقة 
فلك كط فى لاتير سعسي المزنيية الدردة” ولكو.علنى يق :أن تفأر الفرظطية + 
يستطيع أن يزعزع جبل الكنيسة». فإن انهيار المؤسسة الدينية يستتبع لا محالة اندثار 
الهرطقات والفرق كافة. وعلى هذا النحو فإن سائر الهرطقات أو المثاليات الماركسية 
لم تفلح في إنقاذ عمارة الكنيسة الماركسية من الانهيارء بل لم تفلح في نهاية المطاف 
إلا في أن تسهم بمعولها الصغير في التمهيد للزلزال الكبير الذي سيضرب قارة 
الماركسية عام ١44٠‏ ويمحوها من فوق وجه الأرض . كما أنها لم تفلح على الأخص 
في أن:تتفادى: الاتجرافت فن.سناز القارة الغاراقة ؛. فعندنا يؤاول الننتاصون إلى انقراضطن 
شتوك مود لاامعالة جيم اللنتابات الت انك تاكن امل بطلدة» 


مرة أخرى نقول لا ندري ماذا كان سيكون موقف ياسين لو قيض له أن يعيش إلى 
حدن ساعة الاقباط الكبير فى شتركة القارات الانديولوخية...ؤلكئة كان يكل تاكبد 
سيتفادى مصير الأساصنر 0 معاً. ولعله كان سيبكي «ايديولوجيته المهزومة». أو 
يفكر مرة أخرى بالانتحار كما كان فكر عقب هزيمة حزيران/ يونيو 2.١977‏ وفي 
الأحوال جميعاً. كان سيعمل على إعادة مطابقة وعيه. ونحن» من وجهة النظر هذه 
لا نملك عليه أي امتياز سوى أنه قيض لنا أن نعيش من بعده. فسهل على الحي أن 
يحاكم الميت وأن ينهش. كالضبع» لحمه. ولكن الضبع لا يثبت في هذه الحال سوى 
نتنه . وأرجح الظن أن النقد الذي نوجهه إلى ياسين بعد وفاته كان سيوجهه إلى نفسه لو 
قيض له أن يبقى على قيد الحياة. فقد كان على الدوام أسبقنا إلى التقاط المؤشرات 
والنذر. ولعل ما نقوله اليوم بعد غرق قارة الماركسية كان سيقوله قبل غرفها. ومن هنا 
بالتحديد خلافنا مع الصديق عبد الرزاق عيد. فهو يقرأ ماركسية ياسين وكأنها لا تزال 
تعاصرنا ونعاصرها مع أنهاء ككل ما هو تاريخي» لا تعاصر سوى نفسها. ولقد كانت 
ماركسية ياسين فى عصرها كبيرة وغنية وخلاقة» ولكن لا مندوحة بعد فوات عصرها 
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من النهضة إلى الردة 


من أن تبدو مفوتة تاريخياً. والحال أن الفوات التاريخي كان واحدة من أرهف 
المقولات التي داورها عقل ياسين وقلمه. وحتى لا تنطبق هذه المقولة على نصوصه 
فلا بد من أن تُقرأ هذه النصوص بالإحالة إلى عصرهاء وإلى عصرها حصرا. وأية 
تحاولة التجلديك معاضرتها لى تغذل: إلا تحتيطا + -وياسيق كان تفهردا كيرا على آأى'شكل 
من التحنيط ومن عبادة الأسلاف بعامة. وهذا سبب إضافي لامتناع التلاميذ ‏ السابقون 
منهم واللاحقون ‏ عن تأسيس ماركسية ياسين في سلفية جديدة . 

كما أنه لا ماركسية خارج الما و كيو كدلاق لا رز اسماة خارج الرأسمالية» ولا 
غرب خارج الغرب. وذلك هو المأزق الكبير الثاني في جهاز مفاتيح ياسين الحافظ, 
على الأقل كما يتأوله مؤلف «نقد حداثة التأخر». فالتاريخ لا يعرف المانوية ولا 
الغصام . والحاجة إلى تنصيب الأشياء فى قطبية متضادة» مؤمثلة ومؤبلسة.» هي في 
الغالف حاجة نقبيية » بوثادرا هتفك .واقعاً توضرغيا ‏ #والنضن التالى اندع مخالاً 
للشك في أن فلسفة التاريخ أو الانثروبولوجيا قابلة أن تكون محلا للاستيهام الرغبي : 
«في بنية وعيه [ياسين الحافظ] النظري يحضر الغرب كغربين؛ غرب عقلاني» 
ديموقراطي؛ تنويري» علماني» دنيوي» بروميثئيوسي» ذي وعى وحس تاريخي» ومن 
ثم ماركسي» لينيني» تاريخاني . إنه الغرب “الذي بزغ فى عصر النهضة وتابع نموه 
ورتطوره في عصر الأنوار والثورة الفرنسية والمجتمع الصناعي والحركة الاشتراكية' 
[الإحالة هنا إلى كتاب ياسين الحافظ عن 'التجرية التاريخانية الفيتنامية“. ص .]١7١‏ 
والغرب الثاني هو غرب الرأسمالية والاستعمار الذي وظف كل مكتسباته التاريخية هذه 
للاحتلال والاستتباع. . . والذي استماد من تفوقه الاقتصادي والتقني والسياسي والثقافي 
والاجتماعي لعولمة العالم في خدمة مصالحه» (ص 0”) . 


إن مثل هذا «الاستيعاء» الفصامي للغرب لا يطابق أي واقع تاريخي. فماذا يبقى 
من احضارة» الغرب لو فصلت عنها «همجية» رأسماليته؟ وهل كان الغرب ليكون هو 
الغرب لولا اختراعه الرأسمالية كتشكيلة تاريخية قائمة بذاتها؟ وإذا كان «الحس 
التاريخي» هو أحد المكتسبات الكبرى التي أضافها إلى تراث البشرية «الغرب العقّلاني» 
الديموقراطي. التنويري»» فهل من الحس التاريخي في شيء تعقل رأسمالية الغرب على 
أنها همجية؟ فالرأسمالية, بموجب الدرس الماركسي بالذات الذي ينتمي إليه مؤلف 
انقد حداثة التأخر؛ء هي تشكيلة تاريخية متقدمة, بل متقدمة للغاية. وصحيح أن 
الاستعمار هو الوجه الأبشع لهمجيتهاء ٠‏ ولكنه يبقى أقل بشاعة بما لا يقاس من همجية 
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الرق في التشكيلات التاريخية العبودية أو الخراجية. وصحيح أيضاً أن الاشتراكية, 
بطبعتها الماركسية + قل حليق بان"تخصد تشكلة تازيكفة أكثز تقدما بعد هن التشكيلة 
الراسعالكةة .وإلكن كز ها أبعي المفارسة التاريشية للاشعرواكنة الشوركذة و الما هو 
بناؤها لهمجية من نوع شمولي غير مسبوق إليها في التاريخ فوق أنقاض الرأسمالية. بل 
لنقل إن ما أثبتته التجربة التاريخية للاشتراكية الممركسة والملئّنة» وكم بالأولى 
المستلنة. هو أنه إن يكن من همجية في التاريخ الحديث فهي إنما في محاولة الخروج 
على الرأسمالية بوصفها التشكيلة التاريخية الأكثر تقدماً التي عرفتها البشرية حتى الآن. 
فالرأسمالية ‏ لنقل ذلك بملء الفم ‏ هي التشكيلة التاريخية غير القابلة للتجاوز لعصرنا. 
وصحيح أن جوانب بشعة شتى في الرأسمالية تتعارض وستظل تتعارض لأمد طويل مع 
المثل الإنساني الأعلى. ولكن ما يبقى أشد بشاعة من جميع بشاعات الواسهال هو 
البقاء خارجها بقوة العطالة التاريخية فى المجتمعات المتأخرة» أو محاولة الخروج عليها 
بقوة العسكر أو الثورة في التجارب الفاشية أق الشيوعية: 

ليس إذن. ولأجل غير مسمى؛ من غرب آخر غير غرب الرأسمالية. وما كان 
الغرب ليكون «عقلانياً» ديموقراطياً» تنويرياً علمانياً» بروميثيوسياً» لولا أنه كان في 
الوقت نفسه رأسمالياً. فنحن هناء شئنا ذلك أم أبيناء أمام علاقة علة بمعلول. وليس 
من عجب أن تكون الديموقراطية والعقلانية» الخ. قد ألغيت من جميع المجتمعات 
التي ألغيت فيها الرأسمالية» بالمعتن الليبرالي للكلمة؛ سواء كانت مجتمعات ما قبل 
الرأسمالية كما في العالم الغالث أم مجتمعات ما بعد الرأسمالية (بالتوهم الايديولوجي) 
كما في التجارب الماركسية . 

هل معنى هذا أن الرأسمالية هي الأفق الوحيد لتطور البشرية؟ بديهي أن لا. 
فقانون التطور أن يكون بلا أفق. ولكن أي تطور نحو أفق جديد لن يكون إلا من داخل 
الرأسمالية ومنجزاتها ومن داخل حركة نقدها لذاتها وتجاوزها لعيوبها. 

ياسين الحافظ» المأسور مثله مثل كل واحد منا في تاريخيته» ما كان له أن يفيق 
قبل الأوان من الحلم بحضارة افك اكه بذيلة عن :هميجية 'الرأسمالية: 

وياسين الحافظ. الذي مات قبل أن يموت الوهم الكبير: ٠‏ ما كان له أن يقطع حبل 
السرة الذي يشده إلى الماركسية بوصفها «ذروة العقلانية الكونية الحديثة» ((ص .)١54‏ 


ولكن ياسين ٠‏ دا الحس التاريخي والوافعيى النامي والعظيم التوق - وهو اسن دس 


من النهضة إلى الردة 


الزور - إلى كل ما يحمل سمة الحضارة» استطاع أن يدرك قبل كثيرين غيرناء واكثر من 
كثيرين غيرناء أهمة اللحظة الغربية في التاريخ م التراكمي لحضارة البشرية . ومن هنا 
توكيده. رغم عذاثه الايديولرجي الماحق لهمجية النظام الراجمالي العالمي»: على 
أطروحات ثلاث ذات منزع «تغريبي» بالمعنى الحضاري للكلمة بالمضادة مع ما كان 
يسميه «الفوات التاريخى» لمجتمعات «الشرق» و«الاستبداد الشرقي». 


فقد حرص دوماًء أولآء على التذكير بأن الماركسية نفسهاء على جذرية عدائها 
للنظام الطبقي للرأسمالية الغربية» هي «ثمرة حدائة المصنع الغربي» (ص 42٠١”‏ وأنها 
عل التتاج الأرقى «اللفكر الغربي» و«لتقاليد العقلانية الغربية؛ (ص 6 © وأن اللينينية 
نفسهاء وليس فقط الماركسية» هي انتاج الغرب الأصيل في منهجها وقيمها ونزوعاتها. 
وعلى هذا فقد كان نقدها للغرب نقد للغرب البورجوازي في سبيل تجاوزه إلى غرب 
الراك (ص ص2١”7)‏ . 


وقد كانت لياسين الجرأة» ثانيآً. على أن يتبنى علناً أطروحة ‏ هي في غاية الجرأة 
أصلا ‏ لعبد الله العروي مؤداها أنه بالنظر إلى الوضع التأخري والفوات التاريخي 
للمجتمع العربي الذي لم يعرف «ثورة ديموقراطية بورجوازية»؛ فليس من سبيل إلى 
تحديث الايديولوجية العربية» تمهيداً لتحديث المجتمع العربي نفسهء سوى عمد زواج 
فريد في نوعه بين «الليبرالية التنويرية» و«الماركسية التاريخانية». لأنهماء «على ما بينهما 
من تناقض»2 امتكاملتان"» واجتماعهما وحده هو الذي يقدم للمثقف العربي [عند 
العروي] وللثوري العربي [عند الحافظ] «مناهج وأدوات وقيماً تسهل له امتلاك الوعي 
الكوني المنشود» (ص 58). فبدون هذا الجماع الشاذ بين الايديولوجيتين المتناحرتين» 
فإن اليساري العربي لن يذوق في صحن الماركسية سوى «نفايات الغرب». 


وكانت التجلية الكبيرة الثالثة لياسين: من منظور التوكيد على أهمية اللحظة الغربية 
في المسار الحضاري للبشرية» أنه «نقد الاشتراكية التي تفتقد إلى مرتكز ديموقراطي» 





200 او يد أ 
«غربياً». وقد يكون لينين نفسه امتداداً للغربء ولكن اللينينية» ٠‏ طرداً مع تطورها إلن سكالشة ب 
وهذه الشمرة ة من تلك البذرة ‏ مثلت قطيعة مع «الغرب». وهذه القطبعة تعاظمت مع الشيوعيات 
الآسيوية والاشتراكيات العالمثالثية التي 5 0000 ده الشرقفي». 
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بوصفها اشتراكية تقليدوية ما قبل بورجوازية» أي «اشتراكية» تشكل خطوة إلى الوراء 
قياساً بالمجتمع البورجوازي الحديث؛ وقال عنها إنها ليست اشتراكية بل «تأخراكية». 
ولهذا فقد نبّه الرجل منذ ربع قرن الاشتراكيين الذين يستبدلون الديموقراطية بالاشتراكية 
فائلا: «من الممكن للاشتراكي. فقط الاشتراكي الذي أنجز بلده ثورة ديموقراطية 
بورجوازيةء. أن تعميد: الديمو قزاطية الموارجوازية» م أن يدعو إلى تجاوزها» 
(ص .)١77/‏ 


كان من حق ياسين على الوجود ‏ ومن حق الفكر العربي - أن يبقى على قيد 
الوتجود: :ولو كان غيائن لاأعهيوث سائخة العشرون فنة مم التجحرية التاريضية العن .هنا 
عاشها لأدخل معه في حوار أبرر به «تمردي». فكما تمثلت تجلية ياسين في 00 
على «الأورثوذكسية»؛ فقد بات من حق «التلاميذ» أن يخرجوا على «أورثوذكسيته هوا. 
ذلك أن هرطقة ياسين في مجال التحليل الطبقي للمجتمعات العربية قد تأسست من 
بعده في أورثوذكسية. فياسين هو من يتحمل قسطاً كبيرا من المسؤولية عن التكريس 
النظري لإخراج البورجوازية - أو البورجوازيات - العربية من التاريخ. فهو من «تبدى 
عن وعي مبكر وسباق في اكتشافه للطابع الكولونيالي التابع للبورجوازيات العربية 
والعالم ثالثية؛ ومن ثم استحالة أن تقوم بالدور الثوري الذي قامت به البورجوازيات 
الغربية؛ (ص 85). وهو من حرر شهادة وفاة البورجوازية حتى قبل ميلادها بإعلانه 
القطعي عن انعدام «فرصة تكوّن طبقة بورجوازية حقة في المجتمع العربي المتأخرا 
(ص .)٠١56‏ وهو من نظر وشرّع للاستغناء عن خدمات البورجوازية بدعوته المجتمع 
العربي إلى أن «يحقق ثورته القومية الديموقراطية بدون البورجوازية؛ ورغما عنهاء 
لعجزها وتقليديتها؛ (ص 76). 

ولكن ما دامت كل هرطقة ياسين تتمثل في دعوته «الفكر الشوري العربي إلى 
استيعاب الثقافة والفتوح الليبرالية بدون أن يعيش مرحلة بورجوازية» (دص 0 فلنثل 
لياسين ‏ ولو بعد الوفاة ‏ إن التجربة التاريخية للعشرين سنة التي لم يقيض له أن يعيشها 
قد أثبتت استحالة أطروحته . فبدون بورجوازيه لا ثورة بورجوازية. والليبرالية التنويرية 
هي مشروع تغييري جذري إلى حد يستحيل معه أن يكتب له النجاح» بله أن يخرج إلى 
حيز الوجود أصلاً» بدون سند طبقى. وليس لفلسفة الحرية ‏ أي الليبرالية التنويرية 
بتعبير العروي والحافظ اك من ا تساندها سوى البورجوازية. ذلك هو درس 
التاريخ» وعلى الأخص درس السنوات العشرين الأخيرة. 


من النهضة إلى الردة 


وصحيح ما قاله ياسين من أن البورجوازية العربية متخلفة بالقياس إلى تربتها 
الغربية. ولكن الطبقة البديلة التي أوكل إليها ياسين الدور الثوري للبورجوازية - ونعني 
الطبقة العاملة العربية - تبقى متخلفة بالمسافة نفسها عن عديلتها البروليتاريا الغربية. 
ولئن مال ياسين في نصوص أخرى له إلى أن يقيم «الانتلجنسيا الثورية» ممثلة ونائبة عن 
البروليتاريا العربية الجنينية» فإن المسافة التي تفصل الانتلجنسيا العربية عن قرينتها 
الأوروبية لا تقل عن تلك التي تفصل ما بر بين البورجوازيتين العربية والغربية. فالمسافه 
واحدة والمأزق دوماً واحد. فبدون بورجوازية سيبقى أفق التطور البورجوازي؛ 
«القومى» «الديموقراطى)». «التنويري»» «العلماني". «العقلاني»». بلا 00 

لقد كان في وسع ياسين» باعتبار التاريخية التي كان متزمّناً فيها بالضرورة» أن يرى 
إمكانية تطور بورجوازي بدون البو رجوازية . 

ولكن باعتبار تزمننا التاريخي فإنه ما عاد أمامنا من خيار في ألا نرى استحالة 
التطور البورجوازي بدون بورجوازية . 

وقد تكون كل فاجعة النكوص الراهن في الواقع العربي مردها إلى أن 
اللورجواتياك العرية »على شمتها وتاكيها اديه كذ ا حرتك على فقاذرة! نرج 
التاريخ بالقوة ‏ قوة العسكر المتريّف والمستند بظهره إلى النظرية الثورية القائلة بضرورة 
حرق المرحلة البورجوازية. 

نفي و 3 «تأخراكي» كالواقع العربي ما كان تغييب البورجوازية يمكن أن يعني إلا 
إحضاراً لجنّ «الفوات التاريخي". وبهيئته الأكثر فواتاً: الأصولية. 

وإلغاء التطور البورجوازي ما قاد إلى تطور ما بعد بورجوازي وما فوق بورجوازي» 
بل حصرا إلى تطور ما قبل بورجوازي وما دون بورجوازي . 


وباستنفاء الأقطار التي ما تمت فيها مصادرة البورجوازية» فإن العالم العربي يطالعنا 
بمشهد دكتاتوريات متريّفة أو بدويه؛ ومعارضات شاهرة سيف الدين القروسطي . 

تلك كانت خطيئة ياسين وجيلنا كله. 

فهل نقول» مع لرمنتوف. إن الخطأ ما كان فيناء بل فى العصر؟ 

أم نقول. مع شكسبيرء إن الخطأ ما كان في العصرء بل فينا؟ 

أم نحل الإشكال بالقول إنناء نحن» صنعنا العصر الذي صنعنا؟ 


نجيب محفوظ فيلسوفا بالوكالة 


صعوبتان جوهريتان تعترضان سلفا كل محاولة لتحديد موقف نجيب محفوظ 
الفلسفي. تتمثل أولاهما في أن نجيب محفوظ روائي» والرواية ‏ بما هي كذلك - 
تفتلها الفلسفة. وتتمل ثانيتهما فى انتماء نجيب محفوظ إلى ثقافة أغلقت باب الاجتهاد 
الفلسفي منذ قرون عديدة وأمستء مثلها مل الغالبية الساحقة من ثقافات العالم الثالث. 
لا تطل على عالم الفلسفة؛ أي على عالم العقل الكليء» إلا من النافذة الضيقة للدين أو 
الايذيولوسيا #-الدذيق باعقاره ايديولوجيا الأزّمتة السنالفة» والايتبولوجيا باعغشارها ديز 

ين باعتباره ايديولوجي 

الازمنة الحاضرة. ولعله مما يزيد الموقف تعقيداً أن هذا الحصار للفلسفة بين الدين 
والايديولوجيا ينزع على صعيد الثقافة العربية إلى أن يتلبس طابعاً أقوى إحكاماً وأشد 
احتباساً ضمن الدائرة المغلقة بالنظر إلى المحاولات الجارية على قدم وساق في هذه 
نمسه إلى ايديولوجيا. 

ولكن هاتين الصعوبتين ‏ وهنا المفارقة ‏ هما اللتان تنقلبان في إنتاج نجيب 
نحفرظ: الزؤائي إل ستفية إيجايضن. 

فمن جهة أولى اضطره التضاد المبدئي بين لغة الفلسفة المجردة ولغة الرواية العينية 
إلى تطوير لغة روائية خاصة تعتمد اعتماداً جوهريا على التورية وتتجذر في الازدواجية 
الدلالية إلى حد ينعكس على بناء الشخصية الروائية بالذات. وتقدم لنا رواية ااحضرة 
المحترم» نموذجا مدهشأً على مثل هذه الازدواجية الدلالية المضاعفهةه التي تفصح عن 
شيء من نفسها فى عنوان الرواية بالذات» وهو العنوان الذي يحيلنا من جهة أولى إلى 
قداسة الوظيفة في أعرق دولة بيروقراطية في التاريخ - مصر ‏ ومن جهة ثانية إلى وظيفة 
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من النهضة إلى الردة 


القداسة في مجتمع عريق أيضا بنزعته الصوفية كالمجتمع المصري في طوره الفرعوني ‏ 
والقبطي والإسلامي. فحضرة المحترم هو الموظف بألف ولام التعريف» ولكن حضرة. 
المحترم هو أيضاً رجل الدين» أو بتعبير أدق المتصوف الذي لا يتردد في أن يقايض. 
| حياته برمتها من أجل لحظة «حضرة» واحدة. 
ظ أما العقبة الثانية المتمثلة باختناق الفكر الفلسفي بين طغيان العقل الديني وتضخم ‏ 
الخطاب الايديولوجي؛ فقد وجدت بدورها تثميراً إيجابياً فى الممارسة الروائية لنجيب 
بكتري [ذ أنافيفة لداآن تدر هن اللحو اتن كال الكفابه الرواندة عير من الايد 
ابستمولوجية» تمثلت بتلك النقلة النوعية من واقعية المرحلة الأولى؛. مرحلة «زقاق 
المدق» و«بداية ونهاية» و«الثلاثية». إلى ما بعد واقعية (أو رمزية», أو ميتافيزيقية) 
المرحلة الثانية» وهى المرحلة التي دشنها رسمياً ب «اللص والكلاب» وبصورة شبه 
سكن لأولاة خارتناف والتى ما زالت تقر فصولا بدءا ب «الطريق» و«الشحاذ) 
ومرورا ب «حكاية بلا بداية ولا نهاية»؛ و«قلب الليل» وانتهاء ب «ملحمة الحرافيش"» 
و«رحلة ابن فطومة» . 

وبمعنى من المعاني؛ يمكن القول إن الروائي نجيب محفوظ قد سدء ابتداء من 
مرحلته الثانية - أو «الفلسفية» كما يحلو لكثير من النقاد أن تقولا داقن .سيل مسد 
الفيلسوف العربى المستحيل الوجود (أو غ غير الممكن الوجود إلا بشروط قاسية». ومنها 
أن لو د ٠‏ كما هو شأن زكي الارسويق أى كهنال الحاج مثلاء أو 
محض فيلسوف بالمثاقفة أو حتى بالترجمة. كما هو شأن أصحاب تلك المذاهب التي 


عرفت في الفكر الفلسفي العربي المعاصر باسم الوجودية أو الجوانية أو الشخصانية 
الإسلامية) 





[ وبطبيعة الحال» لم يكن ثمة مناص من أن يدفع الروائي نجيب محفوظ». وهو 
بحاول القيام بعبء بعض من تلك المهمة التي لم يقم بها الفيلسوف العربي. ضريبة 
الفلسفة التي كانت في حالته مخفّفة» والحق يقال'' . فهو لم يعرف مصير العزل 
والصمت الإجباري الذي عرفه مفكر مثل علي عبد الرازق حاول أن يقوم بقراءة أولى 
ومتلعثمة لأبجدية العلمانية . . كما لم يعرف مصير التراجع والإضراب الطوعي عن تطبيق 

منهج العقل والشك العقلي الجذري الذي عرفه مفكر مثل طه حسين بدأ حياته الفكريه 





5 كنيت: هذه المتالة قبل محاولة اغتياله على يد أحد الشبان الأصوليين. 


ظ 0 ا 


نجيب محفوظ فيلسوفا بالوكالة 


بمحاولة إعادة النظر في مسلمات التاريخ العربي الإسلامي؛ وتابعها وختمها بتشبيت تلك 
المسلمات بمنأى عن كل حس نقدي. فكل الثمن الذي اضطر نجيب محفوظ إلى دفعه 
هو امتناعه عن نشر روايته «أولاد حارتنا؛ فى مصر وعن إدراجها فى اللائحة الرسمية 
لم ؤلفائه وصحيح أنه وجد في الآونة احير امن بجاو ند تحر اكد لقي مر اند 
واستعداء الناس على مؤلف تلك الرواية باعتباره سلمان رشدي مصرء ولكن هذه 
المحاولة وئدت في مهدها على ما يبدو بالنظر إلى سوء توقيتها: فقد جاءت في اللحظة 
نفسها التي تم فيها تكريس نجيب محفوظ عالمياً من خلال اختياره ليكون أول فائز 
عربي بجائزة نوبل للآداب . 

ولكن ما هي تلك المهمة أو بعض تلك المهمة التي حاول الروائي نجيب محفوظ 
أن يقوم بعبثها بالنيابة عن الفيلسوف العربي المستحيل الوجود؟ إنهاء بنوع ماء علمنة 
الدين. وقد كانت «أولاد حارتنا؛» بالفعل؛ أول خطوة في هذا السبيل: أولاً من حيث 
الشكل» وذلك عندما ألبس الروائي أنبياء البشرية الثلاثة العظام جلابيب أولاد الحارة. 
وثاننا عن يحينة: المقعيون عندما جعل من «عرفة» ‏ أي العلم - رابع أولئك الثلائة ونبي 
العصور الحديثة. وقد عاد نجيب محفوظ في «حكاية بلا بداية ولا نهاية» إلى التصميم 
الذي بناه في «أولاد حارتنا» ليعيد تأويله ‏ هذه المرة - على ضوء التفسير العلمى. لا 
الديني؛. للكون والطبيعة والإنسان. فنحن هذه المرة أيضاً أمام أنبياء ثلاثة» ولكنهم 
ليسوا أنبياء الكتب المقدسةء بل أنبياء عصر العلم. خلفاء عرفة» وعلى وجه التحديد 
كوبرنيكوس الذي أبطل صلاحية التصور الديني التقيلدي عن مركزية الأرض للكون. 
وداروين الذي أبطل أيضاً صلاحية التصور الديني التقليدي عن مركزية الإنسان في عالم 
الأحياء. وفرويد الذي نفى أخيراً مركزية الشعور في عالم النفس. وواضح من هذه 
القصة ما نقصده بمفهوم علمنة الدين (580111418154771013) الذي لا يجوز أن نخلط 
هنا بينه وبين مفهوم علمنة الدولة أو علمنة المجتمع (/148101587102). فعلمنة الدين 
لا تعني إلا تحقيق ثورة داخلية فيه» تشبه من بعض الأوجه الثورة التي أحدئتها 
البروتستانتية في المسيحية والتي تمخضت عن الإصلاح الديني الكبير في القرن السادس 
عشر وما استتبعه من إصلاح ديني مضاد في قلب الكاثوليكية نفسهاء مما أتاح للمسيحية 
إجمالاً أن تتحرر من التخثر الذي كانت تجمدت فيه في القرون الوسطى . 


وهذا التحرير للدين من تحثره القروسطي - أو الانحطاطي إدا أحذنا بالتحقيب 
العربي الإسلامي للتاريخ ‏ يعني في المقام الأول. وكما توضح قصة «حكاية بلا بداية 


من النهضة إلى الردة 


ولا نهاية». فصل المجال العلمي عن المجال الديني» وإطلاق يد العلم بلا قيد أو 
شرط في المجال الأول لا العلم الطبيعيى وحدهء بل كذلك العلم بمعناه الاجتماعي 
والإنساني» فالحقيقة» بالمعنى المعرفي للكلمة؛» شأن علمي» وليست شأنا دينيا. وخير 
ما يستطيع أن يفعله الدين أن يبارك خطى العلم في مسعاه إلى معرفة هذه الحقيقة» لا 
أن يضع القيود على التمخض الثوري لهذه الحقيقة باسم حقيقة منزلة مسبقا . 

وعلمنة الدين تعني في المقام الثاني تحريره من المؤسسة الدينية. فحيثما يتحول 
الدين إلى مؤسسة» كما «تبرهن» على ذلك «ملحمة الحرافيش»» يكف عن أن يكون 
هو الدين. ويخرج عن عن الهدف الذي وجد من أجله - وهو طلب خير «أولاد الحارة» 
جميعاً بلا استثناء أو تمييز ‏ ليصير تابعاً لمؤسسة السلطة والمال في المجتمع» أي 
بكلمة واحدة» ليتحول أو يمسخ بالأحرى من دين كوني شمولي إلى دين طبقي جزئي. 

وعلمنة الدين تعني في المقام الثالث إعادة توظيف قيمه في خدمة الحارة 
وأولادهاء أي في سبيل الدنيا والإنسان» لا فى سبيل الوقف وصاحب الوقف. 
واللاهوت الوحيد المبرر في نظر نجيب محفوظ هو لاهوت العمل. والعمل» بكل 
معانيه» هو الصلاة اليومية للإنسان المعاصر. بل قد يغلو نجيب محفوظ إلى حد اعتبار 
العلم مقياساً للتدين الحق. ومن هنا إدانته الصارمة لكل تلك الفئة من المتسولين عند 
باب الله ممن يتخذون التدين بحد ذاته حرفة وبديلاً عن العمل المنتج الذي ينفعهم 
وينفع الناس. ولعل نجيب محفوظ ما دان أحدا من أبطاله بقسوة مثلما دان صابر سيد 
الرحيمي» بطل رواية «الطريق» لأنه جعل من البحث عن الأبء أي الله في التأويل 
الرمزي» بديلا عن العمل» يعفيه من المسؤولية الإنسانية ويوفر له بلا مقابل» وبلا تعب 
ولا جهدء «معجزة الكرامة والحرية والسلام». وبقسوة ممائلة دان نجيب محفوظ 
عثمان بيومي بطل روايته «حضرة المحترم؟ لأنه بدوره احترف التدين وجعله وظيفة 
يترقى في مدارجها مثلما يتدرج موظف الدولة في مراتبه. وبذلك كان تدينه لا مرقاة 
للصعود إلى السماء؛ بل سلماً للهبوط إلى قعر جهنم. وأكان ةا حي توقره ولفظ 
التتمس الأخير من حياته العقيمة المضيّعة هباء في مطاردة شبح القداسة» ليس النور 
المقدس للعالم العلوي, بل النار الملعونة للعالم السفلى . 


ا ل 0 تو كيل در الإنسانية: 0 ا 
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نجيب محفوظ فيلسوفاً بالوكالة 


بالمقابل إعادة النظر في المقولة اللاهوتية عن العناية الإلهية. فالله ليس شيالاً للهموم 
ولا مشجبا نعلق عليه مشكلاتنا ونستسهل أو نستحلي أن نكون عالة عليه. ويبدو هنا 
وكأناتسيب مسترظ بجو ميق ناز كلف النظرة التى تقولا إخابرائعة الإ علان خرن حقتاء 
النبوات قابلة للتأويل على أنها قرار إلهي بوقف التدخل الإلهي وبترك البشر يقررون 
مصيرهم بأنفسهم. ويبدوء هنا أيضاء أن مصطفى الدهشوريء بطل الحكاية الثالثة 
والسبعين من «حكايات حارتنا»» ينطق بلسان نجيب محفوظ عندما يقول بالحرف 
الواحد: «لا أشك فى أنه سبحانه ‏ قرر أن يتركنا لأنفسناء بلا اتصال ولا عناية», 
وعدا نينت كله لذن #الاببا ثنيان متكي الإننان يكجاعله لعالمكا اكه رتعفبى 
منا الاعتماد الكلى على النفس وحدها». 

وعلمنة الدين تعني في المقام الخامس والأخير إعادة فتح باب الاجتهاد فيه. 
وإعادة فتح باب الاجتهاد لا يمكن أن تعني إلا شيئاً واحداً: سريان مفعول الزمن من 
جديد على أحكام الدين التي تنزع النظريات اللاهوتية إلى تصورها وكأنها عابرة للزمن 
ومتعالية عليه. ولا يقف نجيب محفوظ عند عتبة المناداة النظرية بشعار فتح باب 
الاجتهاد ‏ مع إيقائه في واقع الحال مغلقا على نحو ما هو ملاحظ حتى اليوم ‏ بل 
يقدمء في روايته «رحلة ابن فطومة». نموذجاً إيجابيا لجالية إسلامية تعيش في ديار 
الغرب وقد اندمجت أتم الاندماج مع شروط الحضارة العصرية نتيجة لأخذها بالقاعدة 
الفقهية التى تقول: «تتغير الأحكام بتغير الأحوال". ونترك هنا لابن فطومة. بطل 
الرواية» أن يحدثنا بلسانه عن مشاهداته فى هذا المجال عندما لبى دعوة إمام الجالية 
لتنا ول طعام الغداء فى بيته: رحبت بالدموة لأتعمسن في حياة الحلبة (أي ديار 
الغرب). سرنا فقا حوالي ربع ساعة إلى شارع خادع تومن يل أشهفاز الا فاسيا عن 
الجانبين» واتجهنا إلى عمارة أنيقة يقيم الإمام فى دورها الثاني . لم اشلك أن الإمام من 
الطبقة الوسطى» ولكن جمال حجرة الاستقبال دلني على ارتفاع مستوى المعيشة في 
الحلبة . وصادفتني تقاليد غريبة تعتبر في وطني بعيدة عن الإسلام. فقد رحبت بى 
زوجة الإمام وكريمتهاء بالإضافة إلى ابنيه. وتناولنا الغداء على مائدة واحدة. بل قدمت 
إلمنا أقداح نبيذ. إنه عالم جديد وإسلام خذبد:: وارتكك“"لوحتوة المرأة وكريتتهاء فمند 
بلغت مشارف الشباب لم تجمعني مائدة طعام مع امرأة؛ لا أستئني من ذلك أمي 
نفسها. ارتبكت وغلبني الحياء» ولم أمس قدح النبيذ. قال الإمام باسما : 


دعوه لما يريحه. . 


١ / 
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ذقلت : 
فقَال: 


لا حاجة بنا إلى ذلك فالاجتهاد عندنا لم يتوكقف» وحن تشر”بت مجاراة للجو 
وللتقاليد ولكتننا لا نسكر. ..». 


وعندما يبدي ابن فطومة عجبه من كل ما رآه من إسلام دار الحلبة يأتيه الجواب 
على لسان ابنة الإمام ‏ التي ينتهي من خلال فعل واضح في دلالته الرمزية إلى طلب 
يدها والافتران منها ‏ بقولها: 


«الفرق عن إسلانا وإسلامكم أن إسلامنا لم يقفل باب الاجتهاد؛ وإسلام بلا 
اجتهاد يعنى إسلاما بلا عقل!». 


وبدون أن نزعم أن علمنة الدين تستغرق كل موقف نجيب محفوظ الفلسفيء فإن 
لنا أن نلاحظ أن هذا الموقف يتوزع إجمالاً على خمسة محاور» يعيد كل محور منها 
طرح الإشكالية الدينية من زاوية متميزة : 


١‏ المحور الميتافيزيقى: إذا كانت الميتافيزيقا هى بالتعريف فلسفة ما بعد 
الطبيعة؛ فإنها تكون أيضا بالاستتباع فلسفة ما بعد الحياة. والحال أن للموت حضوره 
الدائم في كتابات نجيب محفوظ . والموت هو الكوة التي يطل منها الإنسان ‏ الفاني 
بالتعريف ‏ على عالم الآخرة والأبدية . وإذا كانت الدنيا كما رأينا تطرح إشكالية العناية 
الإلهية (أو عدمها)؛ فإن الآخرة تطرح إشكالية الإيمان (أو عدمه). والحال أن رأي 
نجيب محفوظ في هذه المسألة فاطع: فما دام هناك موت. فلا مندوحة عن تصور 
وجود آخرة» وبالتالي عن افتراض وجود إله. صحيح أن الإيمان ليس آمراً عقلياً» بل 
قد يكون العكس هو الصحيح: ولهذا يضطر جعفر الراوي» بطل رواية «قلب الليل» 
إلى ارتكاب جريمة قتل بحق عقله عندما قاده هذا العقل إلى تخوم الإلحاد والماركسية. 
ولكن من وجهة نظر ميتافيزيقية» أي من وجهة نظر الأبدية» فإن كل شيء يفقد معناه 
إدا لم يمترض العقل وجود الله» حتى وإن #عبجز تماماً عن إدراكه أو تصورهة. ولهذا 
أيضا يمول جعفر الراوي» وهو من يعرّف نفسه بنفسه بأنه «عابد العقل ومقدسه»ء يقول 
بتسليم وهو يمف عند عتبة «الراحة الأبدية» : إنني عاجز عن الكفر بالله !) . 


١ 


نجيب محفوظ فيلسوفاً بالوكالة 


5 المحور الأخلاقي : كما قد يوكل «الكسالى؛ من أولاد الحارة ‏ على نحو ما 
يسميهم نجيب محفوظ - أمر خيرهم للعناية الإلهية» كذلك فقد يوكلون أمر شرهم 
للكيد الشيطاني. وهم في الحالتين معاً لا يرومون سوى التنصل من مسؤوليتهم البشرية . 
والحال أن الشيطان الحقيقي في نظر نجيب محفوظ هو شيطان الناس الداخلى. 
رمصيع ادقن ولاك الرواية المقولية .يقالي الترايشب والئق تسمل تمن فنا بالثااش اسي 
«ليالي ألف ليلة) د يتحدرثف عن «السحر الأبيض») و«١السحر‏ الأسوة) ويجعل من الجن 
والعفاريت أبطالاً ذوي حضور حقيقي في القصة ‏ تحت أسماء سنجام وقمقام 
وسخربوط وزرمباحة - ولكنهم فيما يتعلق بمسألة الخير والشر تحديداً أبطال غير 
فاعلين» لأن الفعل كله وبالتالي مسؤولية الفعل ‏ إنما هو للإنسان. وإذا لم يكن بد 
من تسمية الشيطان البشري باسمه الحقيقىء فلنقل» باختصار شديد. إنه؛ بموجب 
تسود نجي مختركا» انمو كلك انسور شهرة ”اسلف وكتيوة لكان وكتورة التمن.. 


" - المحور الأنطولوجى : تقترن نزعة نجيب محفوظ النقدية الجذرية بنزعة إنسانية 
لا تقل عنها جذرية. فهذا الناقد اللاذع للإنسان هو في الآن نفسه عاشق كبير له. نقده 
ينصب على تمرغه في الوحل» وحبه له يؤججه إصرار هذا الإنسان نفسه على التطلع 
إلى عالي المُكل وهو غارق في حمأة الطين. ولهذا يقول بطل «قلب الليل» بكبرياء 
واعتزاز: «إنني أتمرغ في التراب: ولكنني هابط في الأصل من السماء». وفي "ثرثرة 
فوق النيل» رفن «حكاية بلا بداية ولا نهاية»» كما في قلب الليل». لا يماري نجيب 
محفوظ في أن الآتسان: كما يذهتن:دارؤين : كان:فى الأصل قودا بولكنة فرق أن 
المعجزة ة الحقيقية هي كيف استطاع هذا القرد أن يؤنسن نفسه. . وإن يكن ئمة من 
ملحمة؛ فإنما هي تحديداً هذه الصيرورة الإنسانية للحيوان البشري . 


- المحور الانتروبولوجي: في «رحلة ابن فطومة» يبني نجيب محفوظ فلسفة 
اتعييدية دي الحضارات. ولئن بدا نجيب محفوظ في هذه الرواية نصيراً للنسبية 
الحضارية؛ مؤكداً مثلاً» على قيمة الحرية في دار الحلبة؛ أي في حضارة الغرب 
الراجمالية "وعتك قبهنة العذالة الاقتسادية فى دار الأمانء أي في حضارة الشرق 
الاشتراكية”"": فقد خص دار الإسلام في واقعها الراهن بسهام نقده. فعلى الرعم من 





('") عندما كتب نجيب محفوظ «رحلة ابن فطومة؛ لم يكن العالم الاشتراكي قد تفكك بعد؛ ولم 
تكن ايديولوجيته قد فقدت اعتبارها. 
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أن هذه البلاد هي في الأصل «بلاد الوحى»», إلا أن «١ما‏ من سيئة» عثر بها ذلك الند 
لابن بطوطة فى رحلاته إلا وذكرته 50 الحزينة)» . وهو لم يرحل أضنة الى ادل 
العودة ‏ بعد المقارنة بين الحضارات ‏ ب «الدواء الشافي لجراح الوطن». اية ذلك أن 
هذا الوطن ‏ الذي #يقال فيه عادة إنه وطن الكمال» ‏ مريض إلى حد يبعث على 
الحسرة والأسى» بل مريض إلى درجة أنه «لو بعث عليه الصلاة والسلام» لأنكره وأنكر 
إسلامه الذي «يذوي على أيدي أبنائه وهم ينظرون» . 


وإذا كان نجيب محفوظ قد أعاد في «رحلة ابن فطومة» ربط نفسه بجيل الرواد 
النهضويين الذين قادتهم مشكلة «مرض الوطن» إلى طرح إشكالية علاقة الدين بالتقدم 
الحضاري» فإنه ما كان له أن يمتنع ‏ وهو يتصدى بدوره للإشكالية عينها ‏ عن تقديم 
رؤيته الخاصة في هذا المجال» وإن دوماً من منظور رمزي. وتستوقفنا هناء بوجه 
خاميج السكاة السناصية برالسييع رن مه أمسكا نالك مها رسا لمطليا اليس ضذ: 
السكريء ممثل الانتلجنسيا النهضوية وابن الحارة الأصيل الذي استكمل دراسته في 
الغرب»ء يعود ليقترح هدم «التكية» لأن التكية ‏ على حد تعبيره - اتعترض مجرى 
الحارة كالسد وتحول دون انطلاقنا نحو الشمال». ومع أنه يحظى بتعاطف الراوي - 
وهو الناطق في «حكايات حارتنا» بلسان نجيب محفوظ ‏ وبتفهمه» ولكنه لا يحظى 
بالمقابل بتأييده في مشروعه لهدم التكية. فالراوي يميل بالأحرى إلى الأخذ برأي 
«المعتدلين» من أهل الحارة ممن يعتقدون بأنه «يوجد أكثر من سبيل إلى الشمال»» وأنه 
ليس من الضروري أن يكون هدم التكية (الدين) هو السبيل الإجباري والوحيد إلى 
التقدم باتجاه الشمال ‏ أي الغرب إذا ما أخذنا بعين الاعتبار الموقع الجنوبي للحارة 
المصرية. وهذه الرؤية الانتروبولوجية» التي تشرط التقدم الحضاري بتطوير الدين لا 
بإلغائه؛ تتضامن على كل حال مع الرؤية الميتافيزيقية المحفوظية التي وجدناها تصادر 


على أنه ما دام هناك موت فلا بد أن يكون هناك دين وتصور للآخرة . 


ولهذا ينتصر في 
الحكاية رأي «القَلَهَ المعتدلة» 


من أهل الحارة التي يقول قائلها إنه «لا داعي للعجلة' 
اها غود نفل القرااا+ وض تذلى لذ يقل نا نيوا فى ابسانوهن الي 
موجب لمناقشة مسألة إزالة التكية؛ بل «فلتبقٌ التكية ما بقيت القرافة!» . 

0 المحور الايديولوجي: المذهب الذي ينتهي جعفر الراوي», الناطق الآحر 
بلسان نجيب محفوظ في «قلب الليل»؛ إلى 0 المثل المصري الشعبي 
الذي يقول: #سمك لبن تمر هندي». فهو مذهب تلفيقي يستفيد من المقارنة بين 


الا 


نجيب محفوظ فيلسوفاً بالوكالة 


الحضارات ليدعو إلى ديموقراطية في الحكم على الطريقة الرأسمالية وإلى مساواة في 
التوزيع على الطريقة الاشتراكية». وإلى روحية في القيم على الطريقة الإسلامية. ولهذا 
يعتبر جعفر الراوي نفسه أنه «الوريث الشرعي للإسلام وللثورة الفرنسية والثورة 
رد قائلاء ودوما بالنيابة عن نجيب محفوظ : «من حقي أن أنشئ مذهباً جديداً إذا لم 
اقتنع بالمذاهب القائمة» . 


وربما كان ينبغي أخيراً أن نضيف إلى هذه المحاور الخمسة آخر سادساً؛ نسميه 
المحور الأسطوري. وهو «محور يتصل بالشكلء لا بالمضمون. فقد كان على نجيب 
محفوظء. وهو الروائي بالأصالة والفيلسوف بالوكالة» أن يخرج رؤيته الفلسفية لله 
وللونسان وللتاريخ إخراجاً روائيا وبمنطق روائي وبمعمار روائي. ومن هنا وجد نفسه 
أمام الحاجة إلى اختراع ما يمكن أن نسميه ميتولوجيا جديدة أو هيكلية أسطورية جديدة 
تكون لشحيجكاءة السدى الذي ينسج عليه لحمة أفكاره الفلسفية بحيث لا يقطع السيولة 
الروائية ولا يقع في التجريد النظري. وهكذا أرسى» برسم معماره الروائي؛ مداميك 
ميتولوجيا مكانية خاصة تتحدد معالمها الأساسية ب «الوقف» و«الحارة» و«التكية" 
و«القرافة» و«الكتّاس» و«الزاوية» و!السبيل! و«الحانة») و«الخان» و«الخلاءا, الخ . ولكن 
بالإضافة إلى ميتولوجيا المكان هذهء انفرد نجيب محفوظ ‏ وتلك تجليته الكبرى 
كروائي ‏ بتشييد ميتولوجيا من الأشخاص أو الأدوار الأدائية أحيت» على الطريقة 
السينمائية: عالم الحارات كما عرفته القاهرة في القرن التاسع عشر وهي على عتبة 
صدمة الحدائة. ولا يذهب هنا الفكر بنا فقط إلى جوقة الدراويش والشحاذين والمهابيل 
والبلطجية والسقائين والباعة المتجولين والمكاريين وسائقى عربات الكارو التي كانت 
تغص بها أزقّة الحارات قبل أن تعرف الثورة الإسفلتية والتىي وجدت انعكاساً واسعا لها 
في الإنتاج الروائي والقصصي لرواد المدرسة الواقعية المصرية؛ بل يذهب كذلك بنا 
إلى تلك الفئة الاجتماعية المتميزة التي لعبت في تاريخ مصر المملوكيه دورا يشابه من 
بعض الوجوه دور الفرسان المحترفين في أورويا قبل الثورة الصناعية أو دور الساموراي 
في اليابان في العهد الإقطاعي؛, والتي عرفت في مصر باسم "«الفتوات» مثلما عرفت في 
المسيرق العربى باسم «القبضايات». والتي فال وعودنا إلى الانحلال والاضمحلال 
طردا مع ترفك السسافاة المركزية للدولة الحديثة . فقد انفرد نجيب محفوظ دون سواه مس 
الرؤائييرة بإحياء تراث الفتونة وتقاليدها ودستور سلوكها وجدليتها الطبقية الخاصة 


١7١ 


من النهضة إلى الردة 


(فتوات/ حرافيش) حتى باتت ميتولوجيتها علامة فارقة لأدبه» ابتداء من «أولاد حارتنا» 
التي كانت بمثابة تصميم أول لعالمها المعاد بناؤه وانتهاء ب «١ملحمة‏ الحرافيش» التي 
أعطت ذلك العالم» كما يدل عنوانها بالذات» تعبيره الملحمي. وبطبيعة الحال» لم 
يكن قصد نجيب محفوظ الإحياء التاريخى بما هو كذلك, بل أراد أبطاله من الفتوات 
والحرافيش. دونما انتقاص من كثافتهم الوجودية الخاصةء حوامل لأفكاره ورؤاهف 
وأبطالا لدراما الوجود والتاريخ كما يتعقلها لا كما هي في واقعها الحرفي. ولعلنا لن 
نفهم الوظيفة الدلالية لميتولوجيا الفتوات والحرافيش كما أعاد نجيب محفوظ بناءها ما 
لم نقارن بينها وبين مثال أكثر معاصّرة وأدخل في الخيال المشترك للإنسان الحديث هو 
ذاك الذي تقدمه السينما الأميركية» العظيمة التأثير على هذا الخيال» من خلال 
ميتولوجيا راعي البقر. فالفتوة. بمعنى من المعاني. هو كاوبوي الرواية المحفوظية» 
ولكنه لمن اذللك الكاوبوي المسطح. المنمّط» الذي يكرر نفسه في نسخ لا عد لها 
كرجل مسدس وصائد هنودء بل ذلك الكاوبوي المتفرد القسمات» المتعدد الأبعاد 
المشحون بالدلالاات الإنسانية والرمزية والميتافيزيقية والراسم علامات استفهام حول 
مسلمات الوجود كما نلتقيه في أفلام جون فورد وجون هيوستون وهنري هاتواي 
وآخرين من عمالقة الفن السابع. وهذا الكاوبوي المحفوظيء المعمّد باسم الفتوة أو 
التحرفوقن» والشافل :ويه فلسفية أن المتجذّر في دراما الوجود والتاريخ. هو إنجاز 
معماري كبير للرواية العربية» قابل للشغل والتطوير. وقابل للاستئناف والتناسل من 
خلال رؤى أخرى لروائييين - وربما أيضاً لفلاسفة - عرب آخرين . كلما ترس 
الفلسفة بطوعها أو كرههاء يظل في مستطاع الميتولوجيا أن تنطق؛ ولا سيما إذا كان 
المطلوب أن تنطق ضد نفسها. 


١77 


معحمد أركون 
ازدواجية النص والخطاب 


الثقافة العربية الحديثة بين صفتي التقليدية والبدائية» فإننا نستطيع تحديد نوع الكتابة التي 
يشامها لنا محمد أركون في كتابه الجديدء «الإسلام. أوروباء الغرب», بأنه خطاب أكثر 
منه نصا. وبالفعل» إن لفظة «كتابة» بالذات لا تبدو مطابقة. فأركون هذه المرة لم 
ايكتب» وباستثناء المقدمة التى وضعها برسم الطبعة العربية» فقد انحصر دوره 
ب «الحوار». والكتاب برمته يتألف من حوارين: واحد ‏ رئيسي - مع بولكستاين» زعيم 
الحزب الليبرالي الهولندي. وآخر ‏ إضافي ‏ مع مترجمه هاشم صالح. 


وأن نكون أمام «خطاب» لا أمام انص؛2. أو أمام خطاب تحول مع الترجمة البغدية 
إلى نصء فهذه بحد ذاتها واقعة تعيينية» أي محدّدة بقدر أو بآخر للماهية. فعلى حين 
أن النص أقدر على الإحالة إلى وقائع موضوعية؛ فإن الخطاب يصدر بالأحرى عن 
أختوال تقلسية ردك بالأزؤلى عن مواقف ذاتية. وبحكم انتماء الخطاب ‏ والحوار 
المؤسس له إلى عالم «اللوغوس» الشفهيء ؛ فإنئه بالضرو, زه أكثر حصضوها لمقتضيات 
الأعوناء الآنية من النص «المكتوب'اء وأكثر انفعالية وقابلية للتقلب.». وأكثر توما فى 
تضاريسه صعوداً وهبوطاء اندفاعا واتغاداء من الاستوائية الرئيبة للنص الدي كاه 
بحكم التدخل الواعى لآلية الكتابة» إلى أن يتشكل مورفولوجياً بشكل السهل الما 





(#) محمد أركرن. الإسلامء أوروباء الغرب: رهانات المعنى وإرادات الهيمنة. دار السافي. 


سيروت. 2١94940‏ 15604 صفحة. 


من النهضة إلى الردة 


ومن وجهة نظر نفسية تحديدأًء وهي الوجهة المعيّنة لنبرة الخطاب» فإن محمد 
أركون يتبدى فى كتابه الجديد مغاضباًء أي بعيداً عن ذلك الهدوء التحليلي المعقلن 
الذي عودنا عليه في نصوصه «المكتوبة». فقلم أركون هو هذه المرة لسانه» واللغة التي 
ينطق بها والنطق ينبغي أن يؤخذ هنا بمعناه الحقيقي» لا المجازي ‏ هي لغة النفس 
التي انقلبت إلى المرارة. 


ذلك أننا لو صدقنا الخطاب الأركوني ‏ وقد يبدو أكثر قدرة على انتزاع تصديقنا 
بحكم كونه «ابن لحظته» ‏ لما وجدنا مناصاً من الاستنتاج بأن محمد أركون» بعد نحو 
من عشرة كتب وربع قرن من النشاط الكتابي» قد فشل في المهمة الأساسية التي نذر 
نفسه لها «كوسيط بين الفكر الإسلامي والفكر الأوروبي) (ص .)3١١‏ فأركون لم يعجز 
فقط عن تغيير نظرة الغرب «الثابتة». «اللامتغيرة» إلى الإسلام» وهي نظرة امن فوف'! 
و«ذات طابع احتقاري» (ص »)١١1‏ بل هو قد عجز حتى عن تغيير نظرة الغربيين إليه 
هو نفسه كمثقف مسلم مضى إلى أبعد مدى يمكن المضي إليه بالنسبة إلى من هو في 
وكصتمن البشين النطتين فق تن الستيعدة العامة" الحرية برف عظيية ها علي الغراته 
الالعاكني: العلى إل عون الى أعين الناكن السرلدين المستين, للسييع العلمى بوالنقد 
الراديكالي للظاهرة الدينية: إلا أنهم يستمرون في النظر إليَ وكأني مسلم تقليدي! 
فالمسلم في نظرهم ‏ أي مسلم - شخص مرفوض ومرمي في دائرة عقائده الغريبة ودينه 
الخالص وجهاده المقدس وقمعه للمرأة وجهله يحون الإنسان وقيم الديموقراطية 
ومن د فيك الارلنة والجوهرية للعلمنة... هذا هو المسلم ولا يمكنه أن يكون إلا 
ذكذ!! والوندت المرضوتالعيلم يشان اليةدوائما عير القاتب قو لاحي 

لمزعج الذي لاا يمك»٠‏ كن تمثله أو هضمه في المجتمعات الأوروبية لأنه يستعصي على كل 


تحذيث أو حدانه» (ص 835). 


ويبدو أن واقعة بعينها هي التي أوصلت «سوء التفهم» هذا إلى ذروته. ففى ١5‏ 
اذار/ مارس يل أركون في صحيفة «اللوموند» الفرنسية ا صن ل اا 
رشدى الأو في تعره جما كتير ومناقشات حامية الوطيس». وقد طورت ردود الفعل 
التي استتبعتها شعورا حقيقياً بالاضطهاد لدى أركون. وعلى حد تعبيره بالذات» كانت 
«ردود فعل هائجة بشكل لا يكاد يصدى») سواء فى الساحة الفرنسية أو الأوروبية. 
دكار "الا عضاو فين :القرة دوا للها مين الننعاف »بو العهانية الك سن الج و يديت 3 


محمد اركوث: ازدواجية النص والخطاب 


أصولياً متطرفاً!! أنا الذي انخرطت منذ ثلاثين سنة في أكبر مشروع 'لنقد العقل 
الإسلامي' أصبحت خارج دائرة العلمانية والحداثة؛ (ص .)١59‏ ولا يكتم أركون أن 
تلك الهجمات العنيفة قد أشعرته «بالنيذ والاستبعاد» إن لم أقل بالاضطهاد... وعشت 
لمدَة مين طويلة بعد تلك الحادثة حالة المنبوذ» وهى تشبه الحالة التى يعيشها اليهود 
أو المسيحيون في أرض الإسلام عندما تطبق عليهم مكانة الذمي أو المحمي؛ 
(ص .)٠١6‏ 

وبغض النظر عن أن هذه المقارنة الأخيرة ‏ رغم جرأتها ‏ لا تبدو فى محلها 
وضعية «المنبوذ) في مجتمع علمانى حديث)» فإن تلك الحادثة كانت شديدة الإيلام 
لمحمد أركون إلى حد أنها حملته على الكلام عن العلاقة بين الغرب والإسلام على 
نحو ما يتكلم حسن حنفي مثلاء أو حتى محمد عمارة. وعلى هذا النحو نجده يقول: 
اإن مقالة ”اللوموند» كلفتني غالياً بعد نشرها. وانهالت علي أعنف الهجمات بسببها 
ولم يمهمني الفرنسيون أبداًء أو قل الكثيرون منهمء ومن بينهم بعض زملائي 
المستعربين على الرغم من أنهم يعرفون جيدا كتاباتى ومواقفي. لقد أساءوا فهمي 
اسفن أنه اي السوربون: دبا للفضيحة!! لعداتطاررت حدوديء أو حدود 
قلغل ةفيك نر جد شهني موس أ الك اسمن ل ليع 

ا سه 0 أوذكر ان الجميم . 
مطالب دائماً بتقديم أمارات الولاء والطاعة ره ال 68 5 للمسه 3 
باستمرار» وبسخاصة إذا كان من أصل مسلم" (ص ه١٠1 .)١5‏ 


وحالة «النرفزة» هزه تدفع بمحمد أركون. فى بعض المقاطع «الساخنة؛ مل حواره 


مع بولكستاين., إلى أن يتبنى عين الأطروحات التي صارت» من كثرة تكرارها بأقلاء 
السلفييرة والاصو انيت تعن اسقط المقاء» البشاغ الى لا يحتاخ إلى: تتخل اي يونت 


١> 


من النهضة إلى الرذة 


لإعطائه صفة التفكير الشخصي. وهكذا يقال لنا للمرة الألف» ولكن هذه المرة بلسان 
ناقك الأوركؤذكيبية البتلفية وعدى التمكين اللاشكمى الذى هو مص أركوة :إن 
«الحداثة مجلوبة من الغرب الإمبريالى" (ص »)١8‏ وأنها قد «أدخلت بشكل عدواني 
وق ومتكدكن إلى السحعينات الغربية والإناقمية) (دن 6111م وأن اصعات 
«العنهجية والغرور» من الغربيين الذين وقفوا إلى جانب سلمان رشدي «يقدمون انفسهم 
ظاهرياً وكأنهم يدافعون عن حرية التعبير» ولكنهم في الواقع يحاولون الخفض من قيمة 
الإسلام كتراث ديني وفكري» (ص ».)١5١‏ وأن «المظاهرات الاحتجاجية التي قام بها 
الاف المسلمين ليست موجهة ضد شخص رشدي بقدر ما هى موجهة ضد كتاب أصبح 
زمزا ينه اتن حتازاد كل الاععداءاعهوالخوواك الفكرنة الى تررضت لها البسيعيهات 
الإسلامية منذ القرن الثامن عشر»؛ (ص ».)١5١‏ وأن المستشرقين الغربيين وكبار علماء 
الإسلاميات «يستخدمون هيبتهم العلمية لخدمة أغراض لا علاقة لها بالعمل» (ص 87) 
وذات صلة مباشرة ب «استراتيجيات السيطرة»؛ وأن الأمر قد وصل ببعضهم إلى «احد 
اختراع رقصة البطن من أجل تصديرها فيما بعد إلى موطنها الأصلي المفترضء أي إلى 
الشرق» (ص 00775 وأن وسائل الإعلام الغربية لا هم لها سوى «التركيز على الصورة 
الهوسية للإسلام باعتباره خطراً يهدد الغرب وحضارته» (ص »)٠١5‏ وأن «النظرة 
الاحتقارية للإسلام) مرشحة دوماً لأن اتنبعث من جديد في الغرب»» وباستمرار» سواء 
أكان المقصود «الإسلام المتزمت» كما هو الحال اليوم أم «الإسلام المتخلف أو 
المشعوذ! كما كان الحال بالأمس: «فما أشبه الليلة بالبارحة! فموقف الغرب من 
الإسلام لا يتغير ولا يتبدل» (ص .)1١7‏ 


ولا يتسع المجال هنا للعودة إلى مقالة أركون المجرّمة وإلى الأجواء المحمومة 
التّق.رافقت نشرها :ولا تزال انلزال قيار مصوه ملجان ردي الع ون يصع وصيي 
بأنها تحولت إلى قضية دريفوس إسلامية» ولكن الأطروحات التي يستعيدها أركون من 
تلك المقالة في حواره مع الزعيم الليبرالي الهولندي تسلطء على ما يخيل إليناء ما فيه 
لكين لصوي إن لم نقل من المبررات». على كل «اسوء التفهم) الذي استجرته 


والذي أورث اركون ااجراحات دامية)» . 


هذه الأطروحات ثلاث عددا. 


- فأركون يدعو أولا. حرصاً منه ‏ على ما يبدو على الحدّ من «اختلال 
التوازن الفظيع بين شطر العالم المتقدم وشطره المتأخراء إلى القيام اابمراجعة نقديه 


محمد أرذكونك” ازدواجية النض والخطاب 


للعقل الديني وعقل التنوير. فكلاهما يدعي الصلاحية لنفسه بشكل حصري ومطلق» 
(ص .)٠١8‏ ولا يصعب علينا أن نحدد ما نقطة الضعف فى هذه الأطروحة التى منها 
يمكن أن يتسرب «اسوء التفهم"». الشيا حم اد اله الذيشن بر الكتووري ضما 
مطلوبة» ولكن هذا لا يعني إطلاقاًء كما توحي أطروحة أركونء أو كما قد يفهم منها. 
أن هذين «العقلين المتنافسين» متساويان» ومردودة عليهما صلاحيتهما بالتساوي 
وبدون أي تشكيك في قابلية عقل التنوير لل: للنقد وفى ضرورة هذا النقد. ولا سيما فى 
طور الانتقال هذا إلى ما بعد الحداثة» فإن نقد العقل التنويري لا يمكن أن يبدأ إلا بعد 
إنجاز نقد العقل الديني» ونقدهما لا يمكن أن يوضع على مستوى واحد. وواقعة 
التقدم والتأخر على صعيد العقل؛ كما على صعيد العالم» لا يمكن ردها ولا المماراة 
نواه ولتي نجة عجان للفنونة أو الإعادة الغوازن» ولكو يكن العدل السويري: قل 
تجاوز العقل الدينى بشوط. فإن عمقل ما بعد الحداثة المدعو إلى تجاوز عقل التنوير 
نفسه لا يلغي الشوط الذي قطعه هذا العقل بالمقارنة مع العقل الديني» بل يضاعفه إلى 
ااشوطين» . 

- في الوقت الذي يتمسك فيه أركون بمنجزات العلمانية ومكاسبهاء فإنه لا يرى 
فق ترج نطرا إلى أن «اكلحة لمانا اقفر تقوو مطلميع كتين نه فى الكل بخن قلي 
العلمنة بحد ذاتهاء بدون أن يترتب عن هذا التخلى... أي خطورة» (ص .)٠١”‏ 
ولقد كان مفكرون آخرون في الساحة الثقافية العربية» ومنهم محمد عابد الجابري» قد 
دعوا إلى مثل هذا التنازل وطالبوا بسحب كلمة «العلمانية» من قاموس الفكر العربي 
الوعاس 3 وعلى سبيل المقارنة فحسس» وحتى نميس مدى النكوص في مسيرة 
الأنتلجنسيا العربية» فلنذكر أن طه حسين كان قد تجرأء منذ أكثر من نصف قرن؛ في 
كتابه امستقيل الثقافة فى مصراء على الدعوة العلنية إلى الإسللام علماني». وأركوقة 
الذي عانى ما عاناه بسبب جرأته النظرية الجذرية. لا يمكن اتهامه بطبيعة الحال بأنه 
يصدرء. فى دعوته إلى التخلى عن كلمة العلمنة» عن نفس اعتبارات الانتهازية الفكرية 
والتسوية التي يصدر عنها العديد من مثقفينا في زمن النكوص العربي هذا. ومع ذلك. 
فإن موقفه يحمل على الالتباس» وإن استند في مبرراته النظرية إلى الحاجة إلى التحول 





) أنظر ردنا على الجابري وعلى حسن حنفي؛ فيما يتعلق بقضية العلمانية تحديدا وما أسمياء 
الإضراب الأنتلجنسيا العربية عن التفكير» في «حوار المشرق والمغرب». دار توبقال. الدار 


.١15 ١5 ص‎ .١494٠ البيصاء.‎ 
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من النهضة إلى الردّة 


عي العلمانوية (1.81©153412) المنغلقة والمؤدلجة إلى علمانية (410111.آ) منفتحة. 
فأركون لا يساوم على مضمون العلمانية. ولكنه في تمسكه بالمسمى دون الاسم 
يجازف أن ست : أو بأن يجعلنا ننسى ‏ نحن قراءه المقدرين لدوره المعرفي وجراته 
النقدية 5 بأن الأمر يتعلى ا وأخذا ب «(ثورة عقلية»). والحال 2 عندما يتعلق الأمر 
بثورة أو قطيعة على صعيد العقل» فأقل ما يقال هو أن «الأسماء» لا تقل أهمية فى هذه 
الحال ‏ إن لم تزد ‏ عن «المسميات». وفي إطار العقليات دوماًء فإن تغيير الأسماء هو 
المقدمة والشرط الضروري لتغيير المسميات . 


“ - تقوم استراتيجية أركون» في شق أساسي منهاء في قضية سلمان رشدي كما 
في جميع القضايا التي يستتبعها أي مشروع ل «نقد العقل الإسلامي»» على معارضة 
إسلام عصر الانحطاط ‏ وهو الإسلام الموروث والسائد اليوم في تقديره ‏ بإسلام 
العصر الذهبي في مرحلته الكلاسيكية كما بإسلام «الصفاء الأول». ولا شك أن مثل 
هذه المعارضة ذات فعالية نقدية في تعرية واقع الإسلام اليوم بالإحالة إلى تاريخه 
ومرجعياته الذاتية ضدا على الرؤية الاستشراقية البرانية التي قد تنزع إلى محاكمة التأخر 
الإسلامي على ضوء التقدم الغربي. والحال أن استراتيجية أركون هذه قمينة بأن تفتح 
هيا إلى الشوع التفهيم اد بها ذلك لآن أركوق يرةفى "المغيارية «التارجية ١‏ ويريد 
استبدالهاء كما قد يتوهم خصومه؛ بمعيارية «داخلية» صرفة: فأركون ليس من دعاة 
القطيعة الحضارية ولا من نفاة الحداثة الغربية التى يملك الجرأة الكافية ‏ والنادرة - 
لوكو نه امد درا اند ريمن عن مقا ر 5ن سمالت سروه رز لبا و د 
في الوقت الذي يحرص فيه على توكيد التضامن بين المعياريتين وعلى تعزيز إحداهما 
بالأخرى توفيراً لأقصى حد من الضمانات لنجاح أي مشروع ل «نقد العقل الإسلامي'؛ 


داه كرت لماي مشتقوقا أماء الحعها للارع. الامروة لمهي ولاك يقار نهنا 


5 


نوب. في مواجهة الانحطاط الحالي للمجتمعات الإسلامية» العودة إلى «الإسلاء 
في عظمته الأولى كما يقول عنوان كتاب مشهور لبيير لومبار. أو إلى الحضارة العربية 
اللإسلامية في ااعصرها الذهبي». أو ل (الإسلام الأولي» و«صفائه الأولي». فما يبدو 
وكآنه يغيس عن الوعي هنا هو أن أي عودة إلى الماضي. حتى ولو كان هو «العصر 
الذهبي' و«الصفاء الأول». هي هي تعريف السلفية. ونحن نعلم أن العودة إلى 
«الإسلام الأولي». ب «تنزيهه وصفائه وتعاليمه وسموه» (ص )١18١‏ وب "انقائه الأول 


وروحانيته الصافية»" (ص .)2٠١7”‏ يمكن أن تفتح «من الداخل) أمام «التجديد اللاهوتي» 


١718 


محمد أكون" أزدواجية النص والخطاب 


الذي يدعو إليه أركون الأبواب التي أغلقها عصر الانحطاط» ومع ذلك فإننا نشعر أن 
اتجأه السهم 5 مثل هذه الدعوة معكوس. فحركة التاريخ لا عودة عنهاء وهى لا 
تسمح بأية عودة إلى «الصفاء الآول». وحتى عصر «الصفاء الأول» لا يشكل 06 مطلقا 
ولا يتعالى على التاريخ . والمطلوب من المجتمعات الإسلامية أن تتقدم إلى الأمام» أي 
أن تنتقل بنفسها» وبالإسلام نفسه » إلى التخوم الحضارية للقرن الحادي والعسدرن» ولا 
شك في أن معطيات «العصر الذهبي» وعصر «الصفاء الأول» يمكن ‏ وخاصة عند 
تقارنقها بمعتط انع عشّنر الاتخطاط. أن تفل رأنتيالا قينا وأن: سكل حاف ا ومهمادا 
للتقدم نحو الأمام. ولكنها إذ تقبل «التوظيف» لا تقبل «البعث»؛ وإسلام العصر يجب 
أن يكون من صنع العصر وبعقلية العصر وبأدوات العصر. وبدون أن نشكك في قابلية 
معطيات «الصفاء الأول» للتوظيف, فإنها لا تكون قابلة له إلا بقدر ما يتم تحويلها من 
معطيات «أولية» إلى معطيات ا١عصرية».‏ ثم إن «الصفاء الأول» نفسه ليس تجسيدا 
لواقعة تاريخية عينية بقدر ما هو مفهوم ثيولوجي» وربما سيكولوجي» مستعار من تاريخ 
صراع البروتستانتية ضد الكائوليكية» وغائيته استغلال التفارق ما بين النشأة والتطور في 
العقيدة الدينية لزرق شرايينها المتكلسة بدماء جديدة. وفيما يتعلق بتاريخ الإسلام 
تحديداء فإن العصر الأول. الذي كانت تخالطه «أوشاب" الجاهلية بقوة» لا يبدو لنا 
أكثر «صفاء» من العصر التالي الذي تم فيهء ابتداء من القرن الثاني للهجرة؛ بناء العقيدة 
الإسلامية من خلال التطور المتآزر لعلم الحديث وعلم أصول الدين وعلم الفقه في ان 
معاً. ولو أخذنا بفرضية «الصفاء الأول" و«المطلق» لعسر علينا أن نفهم جملة من 
الظاهرات التاريخية التى عرفها الصدر الأول بدءاً باجتماع السقيفة والصراع بين 
الخ اهرون زوالا ضبان وبر ورا سروف الرذ ةو النفة الكدوى واشهاء ستصادرة الامويية 
للخلافة ونقل العاصمة إلى دمشق وصراعهم الدموي ضد الزبيريين والخوارج والشيعة 
الأوائل. 

وحن قلق نهائيا باب «سوء التفهم'»ء فإننا ستلاحظ أن «الصفاء الأول» ليس هو 
المفهوم الوحيد الذي يضعه الخطاب الأركوني بين قوسين خارج التاريخ. فمع ان 
ايعراتيسة فرق التقدة دوه أساساً على التفكيك التاريخي أو على "تتريخ" الوقانع 
والمفاهيم التي تدعي لنفسها صفة التعالي والتقديس. فإن أشكال «سوء التفهم' التي 
اصطدم بهاء والتي أورثته «جراحات داخلية لا تزال تنزف وتدمى» (ص ,2)١١١‏ هي 
ال تجعله على ما يبدو يضع خارج التاريخ أنفنا «نظرة الغرب الاحتقارية للوسللام» 


اخل 


من النهضة إلى الردة 


وصولاً إلى حد التوكيد بأن «موقف الغرب من الإسلام لا يتغير ولا يتبدل». ولئن يكن 
مأخذ أركون على الغربيين كونهم يتخذون من الإسلام اموضوعا يشيّئونه ويجوهروثنه؛ 
أى يجعلونه كياناً وروي عاذ ل يعظوز ولا يتغير» لا يحول ولا يزول» (ص 555)؛ 
فلنا أن نلاحظ بدورنا أن أركون في خطابه ‏ وربما بالمعارضة مع نصه ‏ يجنح هر 
الآخر إلى أن يشىء الغرب ويجوهره ويؤقنمه من خلال رفع نظرته العدائية والاحتقارية 
للإسلام إلى مصاف المطلق المنفلت من عقال كل تعيين تاريخي . 


وفيما يتعلق بالطبيعة الاحتقارية الثابتة لنظرة الغرب إلى الإسلام» فإننا سنلاحظ أن 
الخطاب الأركوني يغيّبٍ هنا أسماء مستشرقين ومؤرخين لامعين لم يقفوا من الإسلام 
(أو من العرب) الموقف الاحتقاري أو المتعالي المكرر لنفسه في أزلية ثابتة منذ انطلافة 
الشرارة الأولى في مطلع الألف الثاني للميلاد لما يسميه الخطاب الأركوني ب «الصراع 
المتواصل بين الإسلام والغرب» (ص )١17‏ أو «الصراع الذي لا يرحم» و«الصدام 
المروع بين عالم الإسلام والغرب منذ العصور الوسطى وحتى اليوم» (صن :)5١‏ 
ومنهمء على سبيل المثال لا الحصرء ماسينيون وبلاشير وكلود كاهن وفرنان بروديل 
وسورديل وكوربان وفان آايس وليفي بروفتسال وآدم متز وانتهاء بغارودي الذي اعتنى 
الإسلام. وصحيح أن أركون يذكر أسماء هؤلاء في مواضع أخرىء ولكنه في حكمه 
التعميمي الخارق لمبدأ التاريخية يؤكد على سرمدية النظرة الاحتقارية وتعاليها كالجوهر 
المفارق على كل شروط الزمان والمكان وعلى قابليتها اللامتناهية للتجدد والانبعاث في 
الغرب كما لو أن أولتك الأعلام ليسوا غربيين ولا يساهمون في تكوين النظرة الغربية . 
وبما أن الحديث عن نظرة الغرب إلى الإسلام (أو إلى العرب) يحتل كل تلك 
المساحة التي يحتلها لا في الخطاب الأركونى وحده. بل فى كل الخطاب العربي 
الحديث والمعاصرء وما دام أركون نفسه يعترف بأنه فشل» رغم جهوده على مدة 
نالا تبرخ نه ؟ في تغيير تلك النظرة. وما دامت هذه الشكوى تتكرر بلسان أو بقلم كل 
من كا ول مم الخونيه او الميولمي» قير ها فلنا أن نستنتج أن هذا الفشل المكرر قد 
بدل» لا على استحالة تغيير تلك النظرة» بل على عدم سداد الاستراتيجية العربية أو 
الإسلامية الني تضع كل رهانها على تغيير نظرة الغرب إلينا. وتماماً كما أن أركون 
يدعو إلى «تأسيس سوسيولوجيا للإخفاق أو الفشل في الساحة العربية لمعرفة الأسباب 
الاجتماعية التي تؤدي إلى فشل فكر ما في لحظة ما من لحظات التاريخ» (ص ١1))؛‏ 
فإن الفرصة قد تكون مناسبة هنا لندعو بدورنا إلى تأسيس «سيكولوجياء لدراسة 
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الأسباب «النفسية» التي تتحكم بالطلب العربي أو الإسلامي» الذي من طبيعة نرجسية 
نهمة. لتغيير نظرة الغرب ‏ مصدر الجرح النرجسي - إليناء وتحكم عليه سلفاً بالفشل 
وعدم التلبية. وأما أن الطلب نهم ولا يعرف الإشباع» فهذا لأن النزيف النرجسي 
مستمر ما استمر تخلف العرب والمسلمين وتقدم الغرب في الوقت نفسه. وأما أن 
الطلب غير مجدٍ ومحكوم عليه بالفشل سلفاء فلأن الطريق إلى تغيير نظرة الآخر ليس 
السعي الوسواسي من طرفنا إلى تغييرها. فنظرة الآخر ‏ وهنا الغرب - إلينا لا تتغير ما 
تحير عن ننجي يوطي الالئي ا تعن لديو وتاج لي كلقي يدا يكار ليه 
التغيير ((إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم»). أن يغير الآخرون نظرتهم 
إلينا بدون أن نغير نحن واقعنا. فنظرة الآخر ليست وهماً كلهاء بل هي محكومة أيضا 
بآلية فيزيائية . وما لم نقدم إليها حقيقة حبق ماخر نلق تفاكس امرانها يون جديا 
وموقف ترل مقي م 20 الجطات أن سمو اد فما دام هو نفسه يمر بأن 
مشروع النهضة العربية والإسلامية قد فشلء وما دام يقول ويكرر القول أن الإسلام 
السائد حالياً هو إسلام عصر الانحطاط وليس إسلام العصر الذهبي؛ وأن المرحلة 
الحالية هى من توليد مرحلة الانحطاط» وأننا في الحقيقة «الأحفاد المباشرون لمرحلة 
السجطاط لاا لمرحلة الازدهار) (ص 5 نكيت تطلي من الغرت: أن يرى في 
الإسلام غير واقع انحطاطناء وأن يقدم لنا في مرأة نظرته صورة هي غير تلك التي 
نقدمها له؟ 

ومهما يكن من أمرء فإن إشكالية نظرة الآخر هي إلى حد كبير إشكالية زائفة. أو 
هى على كل حال إشكالية نفسية أكثر منها إشكالية معرفية. ولو تقدمنا كما تقدم 
الباناتيو ة علة : :قا مقاضن نه أن فين طلز الخرب لتنا مينها يكن" الخاريخ الذي 
يجمعنا وإياه يقوم على أحقاد مؤرثة. . والحقيقة أن تقدمنا قمين ليس فقط بتغيير نظرة 
الآخر إليناء بل بإلغاء حاجتنا إليها أصلاً. فمع تقدمنا لن تعود لنظرة الآخرء سواء 
أكانت سالبة أم موجبة. تلك الأهمية النفسية الحاسمة التي نعطيها لها اليوم من جراء 
تخلفنا. ويوم يشفى» مع تقدمناء جرحنا النرجسى ي» فما حاجتنا يومذاك للبلسم الذي 
تمثله نظرة الآخر؟ 

ومن .هنا رَفْضنَاا مَخَورّة القفال على نجبهة تغبير 'نظرة الأخري والجاحنا على حصره 
بجبهة تغيير واقعنا. ونحن لا ننكر أن أرعوق ممقاةا مها فى التسيكين ها نوكه 
نعتقد أن قتاله على جبهة نقد الذات أجدى بما لا يقاس وأقل استجراراً للخيبة والمرارة 
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من النهضة إلى الردة 


بما لا يقاس أيضاً من القتال على جبهة تغيير نظرة الآخر. بل أكثر من ذلك» فنحن 
نعتقد أنه إن يكن من سبيل فعلا إلى تغيير نظرة الآخر فهو محصور بقدرتنا على اتخاذ 
موقف نقدي من أنفسنا. فليست المنافحة ولا التبرير ولا التبجيل هي ما يمكن أن يغير 
صورتنا لدى الغرب» بل إن كل أدب المنافحة والمماحكة الذي ما زلنا ننتجه بغزارة 
منذ «صدمة» لقائنا مع الغرب ليس من شأنه في خاتمة المطاف إلا أن يثبّتنا في صورتنا 
السالبة في نظره كما في نظر ذاتنا الدفينة. وإنما بقدر ما نستطيع أن نقف من أنفسنا 
الموقف النقدي الذي وقفه الغرب من نفسه يكتسب خطابنا التغييري المصداقية التي ما 
زال يفتقدها في نظره كما في نظر ذاتنا الدفينة . 


لنأتٍ الآن إلى أركون المقاتل على جبهة نقد الذات وتغييرها. ولنقل للحال إنه 
ليس لدينا ما نقوله هنا سوى أن نكرر تحيته على الجرأة النادرة التي ما زال يدلل عليها 
والتى ما زلنا نفتقدها إجمالاً لدى الأنتلجنسيا العربية. ولكن لنبدأ أولاً بتبديد سوء 
تفاهم أو التباس بعينه . فالازدواجية التي يصدر عنها أركون فى قتاله على جبهتين تقابلها 
القواجيةانتؤازية في اسزاتيعية الخطاب :كبعا [لجدييون السخاطيا» اقمع بوليعاين إثما 
يخاطب أركون الجمهور الغربي. أما في حواره الاستلحاقي مع هاشم صالحء وهو 
الحوار الذي يشغل من الكتاب خمسه (حوالي الخمسين صفحة)» فإنه يخاطب 
الجمهور العربي. وأركون هو من يشير إلى هذه الازدواجية بقوله: «إنى فى هذا الكتاب 
أتوجه إلى الجمهور الأوروبي» ولو توجهت إلى الجمهور الإسلامي لتغيرت لهجتي إلى 
حد كبير؛ (ص .)١1714‏ والحال أنه مع ترجمة الكتاب إلى اعرف تغير الجمهور 
بدون أن تتغير اللهجة. ومن هنا شعور القارئ الذي هو مثلى بأن أركون يسدد ضرباته 
في غير محلهاء ويخدم تكتيكياً استراتيجية هي غير استراتيجيته. ولعل هذا ما أرهص به 
مترجمه وحدا به إلى أن يجري معه بالعربية» وبرسم القارئ العربي» حواراً استلحاقياً. 
وفى هذا الحوار يعود إلينا»ء بمنتهى جرأته كما قلناء «ناقد العمل الإسلامي» الذي ما 
كف أركون عن .أن يكونة:. ولعلنا لا نغالي إذا قلنا إن «نقداتهال الموجهة ضد الذات لا 
الأخرجهذة المرة تأخذ شكل وحجم (قنابل موقوتة). 

فأركون يحدرناء بادئ ذي بدءء من تعميم الأحكام المسبقة على الغرب. فبعد أن 
كان الغرب ب متهماً بمركزية لي ا ع 
إدا كان من أصل مسلم) فإننا ندعى الآن إلى فهم الغرب «على حقيقته» وإلى الامتناع 
عن اأستخدام كلمة العنصرية بسهولة [بحقه] تسبي عن حي الأوروبيين». ذلك 
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محمد أركوق: ازدواجية النص والخطاب 


أنه ينبغي أن نعترف بأن عدداً كبيراً من المسلمين والعرب يقيمون في باريس أو لندن 
أو أمستردام أو غيرها دون أن يتعرضوا لأذى بسبب أصولهم., ما عدا بعض الحالات 
النادرة التي لا يعتد بها. يضاف إلى ذلك أن استقبال الأجانب بهذا الشكل؛ أو بمثل 
هذا الحجم؛ هو حكر على المجتمعات الأوروبية» لا العربية ولا الإسلامية. فمن 
الواضح أننا لا نستطيع أن نقبل بوجود الأجانب عندنا بأعداد كبيرة كهذه. تخيل ولو 
لحظة وجود مثل هذا العدد في الجزائر أو مصر أو سورية أو العراق... لو حصل 
ذلك لأثار ردود فعل هائجة» (ص /الا١-‏ 178). 
بما هو كذلك. يقال لنا الآن أن أوروبا قد تقدمت وانعتقت من إسار العمل الديني 
والفضاء العقلي القروسطي و«لم تعد مشروعيتها قائمة على المذهبية الدينية. هذا هو 
التقدم» وهذه هى ثماره اليانعة الطيبة . فمتى سنتوصل إلى ذلك في المجتمعات العربية 
أو الإسلامية؟» (ص .)5١7‏ 

وحتى الاستشراق الذي كان مرمياً بأنه ما وجد إلا لخدمة «أغراض لا علاقة لها 
بالعلم» ولتعميم «تلك الأحكام المسبقة التي تسجن الإسلام داخل قوقعة المحافظة 
والدوغمائية المتحجرة لكى تبرز بشكل أكبر تسامح المسيحية وانفتاحها على مكتسبات 
الحداثة» :)!١(‏ فإنه يعاد إليه الآن اعتباره إلى حد غير قليل. فالمستشرقون 
الكلاسيكيون كانوا يتعاملون مع الإسلام بنفس المنهجية التي تعاملوا بها مع المسيحية. 
وبما أنهم «كانوا يفعلون الشىء ذاته بالنسبة للنصوص المسيحية والتراث المسيحي». لذا 
الا ينبغي أن نتهمهم باستمرار بأنهم ضد الإسلام» أو لا يفهمون الإسلام» (ص .)١18*‏ 
والواقع أن موضع الاعتراض الوحيد على المستشرقين هو أن مناهجهم لا تزال تقليدية 
ولم تتمثل بعد منجزات «الثورة المنهجية والابستمولوجية». ولكن «على الرغم من 
سيطرة النزعة المحافظة على عقلية مستشرقين كثيرين» إلا أن الاستشراق يتغير ويتجدد 
مشيها : ولهذا لا ينبغي أن نسجن كل المستشرقين في تلك الصورة الخاطئة 
والكاريكاتورية السائدة في الأوساط الايديولوجية الإسلامية؛ من تقليدية أو حديثة» 
(ص 6م١ا_ ١185‏ ). 

وإذ يفجر أركون على هذا النحو بنفسه الألغام التي كان زرعها في أرض "الآخرء 
في حواره مع بولكستاين» فإنه في حواره مع هاشم صالح يزرع في أرض «الذات؛ ما 
وصفناه بأنه «قنابل موقوتة». ومنها على سبيل المثال لا الحصر. وباختصار سديد : 
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من النهضة إلى الرذة 


الدعوة إلى «تشكيل لاهوت جديد في الإسلام» لأن «القرون الوسطى لا تزال 
تتحكم برقابنا حتى هذه اللحظة» (ص .)١186‏ 


إدخال «عامل التاريخ في المناقشة» 1ه 1 ماخر دود أغلئ 
المحاولاات الجارية على قدم وساق» من موقع السلفية. مريت التاريخ . العمل على 
تتريخ التراث» كل التراث» بما فى ذلك «الحدث القراني»» ترسينا لقيم الحداثة . 


«فتح الأضابير المغلقة للفكر الإسلامي كله؛ (ص ».)١950‏ بما في ذلك» وعلى 
الأخص. إعادة فتح الإضبارة المعتزلية عن «خلق القرآن» (ص ,»)١187‏ مع كل ما يعنيه 
ذلك من إعادة تفكير في تاريخية المصحفء. بدءاً من كتابته بلغة بشرية وجمعه بقرار 
بشري والاختلاف البشري على تفسيره وتأويله . 


إعادة بناء وحدة التراث وإعادة تملكه على ضوء المنهجيات الحديثة. فما دامت 
جميع «الأورثوذكسيات الإسلامية» تنتمي بلا استثناء إلى «الفضاء العقلي القروسطي». 
وما دامت جميع الانقسامات في الإسلام هي انقسامات تاريخية ومرتبطة بالفضاء العقلي 
للقرون الوسطى؛ فلا سبيل إلى إعادة «لأم الوعي الإسلامي» وإلى تحديثه إلا بالخروج 
من إطار السياج العقلى الدوغمائي للفكر التقليدي القروسطي»»؛ و«تهوية» الملفات 
القديمة «على ضوء المكتسبات الأكثر رسوخاً لعلم التأويل الحديث وعلم الألسنيات 
وعلم التاريخ وعلم الاجتماع وعلم النفسن التاريخي»؛ الخ». وإنما بقدر ما «يقبل 
المسلمون المعاصرون بأن ينفتحوا على هذه المنهجيات والعلوم الحديثة» فإنهم سوف 
يستطيعون زحزحة الصخرة من مكانهاء وتجديد نظرتهم جذرياً للظاهرة الدينية. وأعتقد 
أن تحرير المجتمعات الإسلامية» عربية كانت أم غير عربية» سوف يبدأ من هناء وإذا 
لم يبدأ من هناء فإنه لن ينجح في أي مكان آخر» (ص .)١15‏ 

دا فى مغفركة التحديث والتجدد هده ولف العلماتية مُعلما ومتضدة أسناسيا لا 
يمكن الالتفاف عليه. فالعلمانية ليست ضرورة مدنية فقط» بل هي أيضاًء وفي حالة 
الإسلام. ضرورة دينية. «فالإسلام لم يعد دينا فى عصرنا الراهنء. وإنما أصبح 
ايديولوجيا سياسية تزاود عليها قوى السلطة والمعارضة معاً. لقد فقد بعده الديني 
والروحي المتعالي على عكس ما يظن الكثيرون. لذلك أقول بأن العلمنة التى أدعو 
إليها في العالم الإسلامي ليست مضادة للدين» وإنما هي فقط مضادة لابعخداء الدين 
لأغراض سلطوية» (ص .)5١7‏ 


محمد أركون: ازدواجية النص والخطاب 


يبقى ختاماً أن نقول إن هذا التحول الجذري في الخطاب الأركوني قد سد أمامنا 
باب النقد الخلافي ولم يترك مفتوحاً سوى باب النقد الوفاقي. 5 ذلك فإننا لا 
نستطيع التسليم له بنقطة جزئية. ففى معرض كلامه عن إعادة فتح الملف المعتزلي عن 
عقيدة خلق القرآن يدعو إلى اعتماد مصطلح «أم الكتاب» بالموازاة مع مصطلح 
«الكتاب», مؤكدا 5 هو الذي اخترع الفا هذا المصطلح المعقد والغامض» وبلوره 
اابشكل أولي في دراسة كامْلة شرت سابقاً) (ص )٠١‏ والمصطلح. باستعماله هذاء 
غامض بالفعل» وربما كان المقصود به التمييز بين «القرآن» و«المصحف»». أو بين 
«الكتاب 1191215 1.55» (بالبنط الكبير) و«الكتاب 1056 16» (بالبنط الصغير). ولكن أيا 
يكن المقصود. فإن مصطلح «أم الكتاس) غير سديد هنا» وليين لأحد أن يخترعه لأنه 
بالأساس مصطلح قرآني. وعلى أساسه ميز القرآن نفسه بين آيات منه محكمات «هن أم 
د كر يتشا يوات:..ولهنا ندري من يتحمل مسؤولية هذا الالتباس : أهو المؤلف 


المنقفون العرب المرضى بالغرب 


(خطاب جلال أحمد أمين نموذجا) 


الخطاب العربي» كما تنتجه - وتستهلكه ‏ شريحة واسعة من الأنتلجنسيا العريبة» 
خطات مريض . مريض بالغرب . أو بالأحرى بتقدم الغرب؛. مصدر الجرح النرجسي 
للثقافة العربية الحديثة التي اكتشفت نفسها متأخرة في مرآة تقدم الغرب الذي أخذ 
لقاؤها به شكل صدمة بالمعنى النفسي العميق للكلمة: 15310512115126 . 

أعراض المرض» أو ما أسميناه في مكان آخر بالعصاب الجماعي العربي”'': تكاد 
لا تحصى. وبقدر ما أن موضع تظاهرها هو الخطابء. فإنها تتلون ‏ بدون أن تفقّد 
وحدتها الدلالية - بتلون الهوية الشخصية والفكرية لمنتجي هذا الخطاب. 

وإذا كان أول ما يميز العرض المرضي هو عناديته أي إصراره على اتخاذ كل ما 
يطرأ من الأحداث أو يسنح من الموضوعات تكئة لتظاهرهء فإن كتاب جلال أحمد 
أمين عن «العولمة'”"' يقدم لنا نموذجاً ممتازاً لهذا التحويل القهري لمجرى 
الموضوعات المستجدة لتوظيفه في إشباع حاجة العصاب الجماعي المزمن إلى تجديد 
و تنويع أشكال التعبير عن نفسه. 

فالعرلمة؛ كما طرحت نفسها في مطلع العقد الأخير من القرن العشرين» كانت 
ولا نزال في الفكر العالمي؛ كما في الفكر العربي» فوضوعغا مدلافيا: وبالتالى محلا 
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من النهضة إلى الردّة 


ايديولوجياً لنوع من «تكافؤ الأدلة» بين أنصارها وخصومها. فليس الانتصار للعولمة أو 
الاعتراض عليها يحمل بحد ذاته شبهة عصابية. ولكن عندما يتخذ انتقاد العولمة مطية 
9 تجديد الهجاء للحداثة. ولعاملها: الحضارة الغربية» كلكا إن نشتبه فى وجود 
معيّنات نفسية لاشعورية» من طبيعة عنادية وعصابية» وراء هذا الموقف الرفضي . 

وكمحض نقد للعولمة فإن كتاب جلال أحمد أمين الجديد لا يكاد يأتى بجديد. 
فهو يكررء بأسلوب صحافي لا يخفي نفسه. الأفكار المتداولة في سوق الأدبيات 
المعادية العرلتقةه ودءا بالتتريد قوطي توكوياقااعن :#ثياية التازية انو اكياف بيععاء الج 
المجتمع الاستهلاكي» و«أحادية يُعد» «القرية الكونية الواحدة» التي يقال لنا إن العالم ال 
إليها في ظل العولمة . 

وكما فى كل نقد صحافى متعجل فإن محابجّة مؤلف «العولمة» غالبا ما تقوم على 
مكالاة كارك اتورية» وكاو "كل سنا انمو هذا العيفته» انإن الآىة المع تن 
تصوير الأشياء هي التهويل والتهوين في آن معاً. ومن نماذج التهويل تضحيم «القدرة 
الكلية» للشركات المتعدية الجنسيات» عامل العولمة الاقتصادية» كما لو أنها «آلهة» 
الأزمنة الحديثئة. وهكذا يقال لنا إن هذه «الشركات العملاقة» هى التى تحرك كل شيء 
فى انك العديك هن وراءسهان ان بدوة سدان» ولكن دوم كل اليوط ادمرب 
التي تحرك بها الدمى في مسرح العرائس . فالشركات المتعدية الجنسيات «تحل اليوم 
محل الدولة» أو «تفرض ما تشاء من سياسات على الدولة نفسها». وهى إذ تتخطى 
احدود السلطة السياسية» فإنها لم تعد بحاجة إلى أن تفعل ذلك «بالغزو المجلع كمأ 
يحدث في الماضي» بل عن طريق استبدال رئيس برئيس أو زعيم بزعيم آخرء أو حتى 
مع الإبقاء على الرئيس أو الزعيم نفسهء ولكن بإجباره بطرق شتى على اتباع المسلك 
نفسه» (ص .)١8‏ 

وليس رؤساء الدول والزعماء السياسيون هم وحدهم من يتجردون من كل قوامية 
ويغدون محض دمى "بلا حول ولا قوة» بين أيدي عمالقة العولمة» بل نكل عيدا 
«التدمي» (اشتقاقا من الدمية) وهذا «التأليل» المُعْدِم للقوامية الذاتية إلى كل ما فى العالم 
من مؤسسات ومن أفراد ليغدو الجميع ‏ وهنا تتدخل آلية التهوين ‏ مجرد لوالب في 
الالة الكبرى للشركات المتعددة الجنسيات. وهكذا يقال لنا بجرة قلم واحدة: (إن 
الشركات المتعدية الجنسيات لا تقوم بإحداث هذه التغييرات والتعديلات وحدهاء بل 
نستعين بجهود هيئات ومؤسسات أخرىء منها المؤسسات المالية الدولية» كصندوق 
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النقد والبنك الدولي. ومنها وكالات الأمم المتحدة المختلفة العاملة فى ميادين التنمية 
والثقافة. ومنها أجهزة المخابرات فى الدول الكبرىء ومنها ممختلف وسائل التأثير فى 
الرأي العام كالصحف والمجلات السيارة وشبكات التلفزيون والمؤسسات واد 
للجوائز الدولية المهمة أو المشتغلة بحقوق الإنسان. . . إلخ. كما أنيا لذ تسر وسيعا 
فى تجيد كرون وكدات فى مشفلف" البلاة» يتطرون وير ونون لأفكان العو لمة 
والكونية» ويؤكدون أن 56 بالولاء لأمة أو وطن قد أصبح من مخلفات الماضي'» 
(ص 489 ). 


هذا التصور البارانويائي للعولمة كمؤامرة كونية كبرى يقودها فاعل مطلق واحد هو 
الشركات المتعدية الجنسيات» وتتولى تنفيذها فواعل "أداتية» من قبيل صندوق النقد 
الدولي ووكالاات هيئة الأمم المتحدة وأجهزة المخابرات وشبكات الصحف والتلفزة. 
يصطدم مع ذلك بتناقض»ء ا تناقض نابع من داخل المنطى التأمرى نفسه فى نزعته 
إلى الغلو والإطلاق. 

فقبل «مؤامرة» العولمة كانت إسرائيل هي التي تمثل التجسيد الآثم للمخطط 
التآمري في الخطاب العربي . ومن ثم يطرح سؤال نفسه: ماذا يحدث عندما تلتقي 
مؤامرتان؟ 

إن أول ما يذهب إليه الظن هو أن الإشكال سيحل عن طريق تعميد العولمة نفسها 
دأنها مؤامرة موي نه .و لقن مؤاو ل سيد أنين كاجتدااء انكر له ززلقتت يعدم عار 
هذا الحل السهل. فعنده أن إحدى النتائج الرئيسية لسيادة تيار العولمة وبزوغ نجم 
الشركات المتعدية الجنسيات هو اضطرار «الدولة القوية في العالم الثالث أن ترخي 
قبضتها شيا ففييا على الاقتصاد والمجتمع تحقيقا لمصالح هذه الشركات. فالأسوار 
الجمركية يجري هدمهاء ونظام التخطيط يتم إلغاؤه؛ والاشتراكية تصبح مضغة في 
الأفواه.. . وأصبح من الضروري أيضاً تسريح الجيوش أو على الأقل تخفيض الإنفاق 
عليها. وهذا التحول التام من سياسة إلى نقيضها يجب أن تقوم به الدولة نفسها. إن 
عليها أن تقوم بتفكيك نفسهاء وعليها إقناع الناس بتفاهتها وقلة حاجتهم إليهاء وعليها 
ان نكم مهامها ووظائفها القديمة لتتولاها الشركات الدولية. العملاقة» (صن: /51). 

وبذيوى أنه يمكن للمرء أن يتساءل حالا:. عل هذه الشرور التي يرجعها التصن إلى 
تيار لجرل (إرخاء قبضة الدولة على الاقتصاد والمجتمع؛. هدم الأسوار الجمركية. 
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إلغاء نظام التخطيط المركزي والفوقي» تخفيض الإنفاق على الجيوش) هي شرور فعلا 
أم هي بالأحرى خيور؟ ولكن لندع هذا التساؤل جانبا لنتتبع الكيفية التي يحل بها جلال 
أمين إشكال التلاقي. أو التصادم بالأحرى» بين مؤامرة العولمة ومؤامرة الصهيونية . 

يقول: «هذه المهمة تحتاج إلى دولة من نوع خاص . فهى دولة تفكك ولا تبني» 
وهى تسلم أهلها للأجنبي ليفعل بهم ما يشاء. وكل هذا يتطلب سمات قد يعبر عنها 
اسم ”الدولة الرخوة“. . . هذه السمات؛ سمات الدولة الرخوة تنطبق مع الأسف على 
كثير من دول منطقتنا العربية. لكن هناك مع ذلك دولة واحدة فى هذه المنطقة تبدي 
السمات العكسية تماماً. وأقصد بهذه الدولة بالطبع الدولة الصهيونية. فهذه الدولة 
ليست فقط أقل رخاوة يكثير من الدول المجاورة لهاء ولكنها لا تبدو وكأنها تنصاع 
لتيار العولمة الذي يطغى على بقية العالم. فالدولة الصهيونية لا زالت تتدخل في 5 
صغيرة وكبيرة» في الاقتصاد والمجتمع. وبينما تسرح دول أخرى الجيوش أو تخفض 
إنفاقها على السلاح» تتمسك هي بجيشها وتزيده قوة. وهي لا تتلقى التوجيهات من 
صندوق النقد الدولي أو البنك الدولي, أو لا تلقى لهذه التوجيهات اعتباراً. . . أما ما 
يقال من حجج في الدفاع عن العولمة: اعتبارات الكفاءة ورفع معدلات النمو» همزايا 
التتخصص وتقسيم العملء انتهاء عصر الأيديولوجياء مزايا الانفتاح على الآخر والتفاعل 
معه. خطأ التمسك بالولاء التقليدي لأمة أو وطنء مزايا السلام وأضرار الحرب» . 
إلخ. فإن الدولة الصهيونية تفعل عكس ذلك بالضبط : تتمسك بأيديولوجيتها. ترفض 
الانفتاح على الآخرء تضحي بالاعتبارات الاقتصادية إذا تعارضت مع الأهداف 
وص 4" .)5١‏ 


إذا صح ذلك. فإن العولمة لا تعود ذلك الشر المطلق الذي يحاول مؤلف كتاب 
«العولمة» تلبيسها إياه: فهي تصلح على الأقل لأن تكون سلاحاً فى مواجهة ذلك الشر 
التاق تدده سيايكة إستراتين الدرسسة والكيوفسة: وإذا كان مو فان التز نيه أل متحق 
على هذا النحو للعرب ما لم تحققه لهم خمسون سنة من الصراع ضد المشروع 
الضعيوتي» وان ترعنم الدولة. الإسزائيلية على العتازل عن أنديرلوسيعها الصعنيونية 
الانغالاقفية. وعلى أن تنفتح على الآخر - وهم هنا حصراً العرب» وعلى الأخص 
الفلسطينيون - وعلى أن تمارس السلم بدل الحرب؛ فكيف لا يكون العرب في هذه 
الحال 'عولميين»» وكيف يكتب جلال أمين كتابه عن «العولمة» ليدعوهم تحديداً إلى 
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القطيعة مع هذه العولمة وإلى محاكاة الدولة الصهيونية في عدم انصياعها لتيارها؟ أفلا 
يكون بذلك أساء إلى قضية العرب مرتين: : مرة عندما يطالبهم بمقاطعة عصرهم بحجة 
خصو الفولمف ومرة ثانية عندما يطالبهم بمقاطعة السلاح الذي يتيحه لهم عصر 
العولمة مع أنه قد يكون السلاح الوحيد الفعال ‏ بعد فشل سائر الأسلحة بين أيديهم ‏ 
في مواجهة التوسعية والشوفينية والخصوصية الانغلاقية الصهيونية؟ 


والواقع أن ما يدعو جلال أحمد أمين العرب إليه ليس مقاطعة عصر العولمة 
وحده. بل الخروج من العصر بإطلاق. فنقد العولمة ليس عنده في حقيقة الأمر إلا 
ذريعة لنقد الحدائة نفسهاء وذلك بقدر ما أن عامل هذه" الحلااتة هو النرعي قينا د له 
العولية:« لبن .| للا بزلا ومكوماك. يعندياة نااك :طنيكة كلقا نض ف 4 أقوزديا لعاف 
بعينها»ء (ص 77). ف «العولمة ليست ظاهرة محايدة بين الحضارات والثقافات»» بل 
«هي عولمة حضارة بعينها أو ثقافة بعينهاه (ص 8)». هي "«الثقافة الغربية» أو «الحضارة 
الغربية»؛ كما يقول جلال أمين بدون تمييز تدقيقي بين المفهومين. والحال أن 
الحضارة الغربية ليست حضارة إنسانية عامة»). بل هي تعبير خاص اعن ثقافة أمة معينة 
أو ثقافة مجموعة معيئة من الأمم' و«صحيح أن هذه الحضارة قد توفر لها منذ زمن 
طويل. يرجع إلى ما يقرب خمسة قرون؛» وسائل فعالة مكنتها من فرض نفسها على 
أمم أخرى غير الأمة أو الأمم التي أنجبتهاء ولكن هذا وحده لا يجعلها تستحق وصف 
الهاي 1 العالمية» ولا يزيل عنها 0000001 (ص 29). 

وبوصفها حضارة أو ثقافة خصوصية:ء فإنه ليس فقط من حق أبناء الثقافات 
الأخرى. بل من واجبهم أن يرفضوا انتشارها وأن يقاوموه . . فليس «انتشار هذه الحضارة 
ظاهرة حتمية إلا بالنسبة إلى الأمم التي ابتدعتها أصلا". . وأقصى نطاق مقبول لحتمية 
انتشارها إنما هو «في أوروبا الغربية» ثم في الولايات المتحدة". و”قد يقال مثل ذلك - 
ولكن بدرجة أقل عن انتشار هذه الحضارة في م ف الس ست اق أوودنا 
الشرقية). و«لكنه قد يكون أقل حتمية بالنسبة إلى روسيا الآسيوية. أو اليابان الني لم 





لنلاحظ هنا ذرؤلك تقو أن ادحل فى كان تفصيلن ليس .هذا امو ضعه 200 
«العولمة» لا يُرجع عالمية الحضارة الغربية إلى تقدمها والمستوى العقلاني 0 
هي أعدل م الي ا الثقافية - بل فقط إلى 


فيه 
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يتم تركيعها تماماً حتى الآن. وقد لا يكون الأمر حتمياً على الإطلاق بالنسبة إلى 
ثقانات مغايرة تماماً كثقافة الصين أو الهثد أو العرت. فلا عجب من أن الصين تبدو 
وكأنها تحاول ابتداع شيء مختلف عما فعلته اليابان مثلاً مع الحضارة الغربية. ولا 
عجب من أن غاندي في الهند كاد ينجح في ابتداع شيء مختلف تماما عن الحضارة 
الغربية. ولا عجب من أن العرب يبدون هذه الدرجة العالية من المقاومة للحضارة 
الغربية . مقاومة قد لا يرى فيها بعضهم إلا إصراراً على التخلف» ولكن من الممكن أن 
نرى فيها صموداً جديراً بالثناء»؛ (ص 17). 

إن المقت الذي تنضح به هذه السطور للحضارة الغربية لا يخفي نفسه. ب فيز 
لرواينا أن تلقن (أشيووية ان أي منغلقة على مقومها التترى»ء من أن تعاورزت:.وعشوضه: 
وخير لليابان أن تبقى قروسطية من أن ترقى إلى مقام ثاني أكبر قوة اقتصادية وتكنولوجية 
في العالم على على الطريقة الغربية. وخير للهند أن تبقى «غاندية» تغزل قطنها باليد من أن 
تصير "نهروية» تتطلع إلى استبدال المغزل اليدوي الهندي بالمغزل الآلي الغربي. بل 
خير للعرب ‏ وهذا بيت القصيد ‏ أن يبقوا على تخلفهمء الذي طالما أرّق بالمناسبة 
رجالات عصر النهضة الذين ينتمي إليهم أحمد أمين والد جلال أمين» من أن يتقدموا 
بالطريقة التي تقدم بها الغرب . 

ومع أن مثل هذا المقت للحضارة الغربية لا يقبل التفسير النهائي إلا بالإحالة إلى 
معيّناته النفسية التحتية» فإننا لن نتوقف هنا إلا عند معيناته الإبستمولوجية. فهذا المقت 
قوع إاسعموالرعيا على تضادرتي: لآ ثالث ليماة أولاهها أن الجغيارة سيفن أن تفن 
وقفا على الأمة التي ابتدعتها ومحصورة النطاق الجغرافي بالأمم التي انها واثانيتهيهنا 
أن ثمة بدائل ممكنة للحضارة الغربية» ومنها تلك التي حاولها غاندي في الهند. 
ولينين/ ستالين في روسياء وماو في الصين. والحال أن هاتين المصادرتين المعرففية 
تقرمان بدورهما على جهل مزدوج بقانون الحضارة كما بقانون الحداثة . 

فقانرن الحضارة ‏ وهذا ما قد يميزها عن محض الثقافة ‏ نزوعها الدائم إلى تجاوز 
النطاق الجغرافي للأمة التي ابتدعتها وميلها شبه القهري إلى تعميم نفسها على أوسع 
جناح ممكن من العالم المحيط. وهذا ما يجعل الحضارات ‏ الكبرى على الآقل - 
تخلق لا بلداناً وأوطاناء بل عوالم كاملة تابعة لهاء كالعالم الهلنستي والعالم الروماني 
والعالم الهندي/ البوذي والعالم الصيني/ الكونفوشي. ومثال الحضارة العربية الإسلامية 
هو هنا مثال نموذجي. فلو كان على هذه الحضارة أن تبقى محصورة بالأمة 
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التي ابتدعتها لما كانت تعدت شبه الجزيرة العربية» ولما كانت امتدت من المشرق 
الأقصى إلى المغرب الأقصىء ولما كانت صارت - بكل بساطة ‏ هي الحضارة العربية 
الإسلامية . 

هذا عن قانون الحضارة. أما قانون الحداثة فيقوم على تمييز حاسم بين العالم 
القديم الذي كان يتسع لتعدد من الحضارات وبين العالم الحديث الذي ينزع أكثر فأكثر 
إلى أن يكون موحّد الحضارة متعدهد الثقافات. 

فحضارات العالم القديم كانت مهما بلغ من سعة انتشارها ‏ أشبه بجزر لا تتصل 
فيما بينهاء إذا اتصلت, إلا عبر برازخ أو مضائق. أما العالم الحديث فأشبه ما يكون 
ببحيرة حضارية واحدة (قرية ماك لوهان الكونية)» وإن تكن هذه البحيرة تتسع لأرخبيل 
لامتناه من الثقافات القومية والمحلية. وإذا كانت هذه الثقافات تغنى الحضارة الكونية 
الواحدة وترفدها بأصالاتها وخصوصياتها وتعطيها تلويناً عيانياً لامتناهياًء فإنها في الوقت 
نفسه تنحدذ بها. فلم يعد بوسع أي ثقافة» في ظل قانون الحداثة» أن تؤسس نفسها في 
حضارة مستقلة» وكم بالأحرى في حضارة بديلة. وليس من قبيل الصدفة أن تكون 
جميع المشاريع التي سعت إلى تأسيس حضارة بديلة» بدءا بالمشروع الستاليني ومرورا 
بمشروع الخمير الحمر وانتهاء بمشروع الأصوليين الأفغان» قد تكشفت عن أنها محض 
همجية. وإذا كان مؤلف العولمة» لا يزال يبشر بحضارة بديلة ويتغنّى باليابان لا بقدر ما 
تحضرت بل بقدر ما لم يتم تركيعها تمامأ حتى الآن»» ويشيد بغاندي لا بقدر ما قاد 
الهند إلى الاستقلال عن طريق مبدأ اللاعنف بل بقدر ١ما‏ كاد ينجح في ابتداع شيء 
مختلف تماماً عن الحضارة الغربية»» فإنه لا وظيفة أخرى لخطابه التبشيري سوى 
تسويق الوهم أو مديح التخلف. وهذا وذاك ما يفعله معاً عندما يعقد كل رهانه عالميا 
على «ابتداع شيء وتان تايا وَعرنا على «الدرجة العالية من المقاومة للحضارة 
الغربية». وعنده أن البقاء خارج الحضارة خير من «إعلان الهزيمة أمام حضارة الغرب». 
والصمود أمام 20 الأخييرة نيفين أجدر بالثناء حتى لو كانت كلمته الإصرارا على 
التخلف)» . 

وقد يدور في وهم القارئ أن هذا المقت الذي يكته مؤلف ١العولمة»‏ للحضارة 
الحديئة من حيث هي حضارة غربية الأصول مقصور - كما درج الشأن في بعص 
الأدبيات المتداولة ‏ على الجانب «المادي» من هذه الحضارة. ولكن مؤلف «العولمة' 


يقشع بنفسه هذا الوهم عندما يؤكد أن عداءه للحضارة الغربية مطلق يطال «ليس فقط 
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كفاءتها المنقطعة النظير في الإنتاج المادي»؛ بل كذلك كل ما يمكن أن يفتن به 
«المفتونون بالحضارة الغربية بوجه عام»» سواء في مجال «نقل المعلومات وتخزينها 
وتوفيرها لمن يريد الانتفاع بها»"'' أم في مجال «ما حققه الغرب في مضمار التنظيم 
السياسي والاجتماعي والإنتاج الثقافي» أم حتى في مجال حقوق الإنسان التي لا تعدو 
في واقعها أن تكون علكة يعلكها «أولئك المفتونون بالديموقراطية الغربية وبالعلاقات 
الاجساقة الغربية»؛ (ص 50). 

وهذا لا يعني بطبيعة الحال أن مؤلف «العولمة» يستثنى من مقته الجانب العادي 
والتكنولوجي. فليس العكس هو الصحيح لص انل اذمافت: النههن:ة الخرينة يلد 
قياساً إلى موقف رجالات النهضة العربية؛ ضرباً من انقلاب كوبرنيكي. فكل 
الاستراتيجية النهضوية للرواد الذين كان من أواخرهم أحمد أمين قامت؛ تماماً كما في 
الأدبيات النهضوية اليابانية؛ على إمكانية استدخال التكنولوجيا الغربية مع بقاء «الروح» 
عربية أو إسلامية أو شرقية. وبديهي أن هذه الاستراتيجية لا تخلو بحد ذاتها من سذاجة 
ومن نزعة استسهالية إلى التوفيق. فهي تفترض أن الحضارة الغربية قابلة للاختزال إلى 
تكنولوجيتهاء وأن هذه التكنولوجيا هي بحد ذاتها عارية من «الروح». 

ومع ذلك فإن مؤلف «العولمة» يرفض إشكالية «التكنولوجيا الغربية والروح العربية" 
لا لأنه يرفض التوفيقية فحسبء بل لأنه يرفض التكنولوجيا الغربية أصلاً. وهذه 
مفارقته الكبرى بالنسية إلى استراتيجية الرواد التضونية : فهو عدوى بكل ما في الكلمة 
من معنى, للتقدم التكنولوجي. وهو لا يخفي هذا العداء. بل يشهره برنامجاً له إذ 
يقول: ”إن هذا التقدم التكنولوجي؛ الذي يدفع الإنسان دفعاً إلى مزيد من العولمة» 
بتطوى يطبيعته غلن تهديذ للهوية العقافة . إن هذا التقدم التكنولوجي» الذي يظنّه 
الكثيرون شيئاً محايداً تماماً إزاء الهوية الثقافية» يحمل دائماً خطراً يهدد هذه الهوية. 
وهذا هو ما أريد أن أنفق بعض الوقت لإقناعكم به؛ (ص 07). 


وبناء عليه. وتحت عئوان «التقدم التكنولوجي كأداة للقهراء يكرس مؤلف 
ا ف لقو مر كام اتحريع الكتولوجيا يبعا هي الات التكنولوجيا القديمة 
اوس البدايتة ألا لأناأى ققدم فى التكتو لوصيان مهيا يكن ارلا يتوق فلن 





ع لنلاحظ أن مؤلف «العولمة» يتقصّد أن يتحدث عن #نقل المعلورمات وتخزينها» متعمد! إهمال 
الفعل الأول للحضارة الغربية الذي هو إنتاج المعرفة واختراع المعلومات . 
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المثقفون العرب المرضى بالغرب 


تعارض وتضاد مع الطبيعة الإنسانية والهوية الإنسانية: «من أين يأتى إذن هذا التضاد بين 
التقدم التكنولوجي والهوية؟ هناك في رأبي فرص كامنة لهذا التضاد منذ قام الإنسان 
بصنع أولى أدواته وأكثرها بدائية» أي منذ أولى مراحل التطور التكنولوجي. فمنذ صنع 
الإنسان أولى أدواته الحجرية لتسهيل عملية الصيد. ضماناً لبقائه وتحقيقاً أكبر لذاته. 
كان هناك دائماً خطر في أن تستبد به هذه الأدوات نفسها وتتحول إلى أداة لقهره بدلا 
من أن تكون أداة لتحريره (ص 05 08). ثم ثانيأء وعلى الأخصء التكنولوجيا 
الحديثة : امن المؤكد أن التكنولوجيا الحديثة؛ أي ما طوره الإنسان من وسائل للإنتاج 
والاستهلاك خلال القرنين الماضيين» وعلى الأخص خلال نصف القرن الأخير» كانت 
تحمل خطر إخضاع الإنسان للقهرء وتهديداً لهويته وآدميته أكبر مما تعرّض له الإنسان 
طوال تاريخه الطويل» (ص 0456 -55). 

وأوك الأخطان العى يعواقت ععدها امو لقن « العو لمةة عو :ما كعرهن اله فالزياتارت 
كلها.. . من الور على بيد المحتمم التكنولوجي الحديث». وهو إذ يقرٌ بأن «المتدينين 
على حق تماماً في القلق مما يهدّد دينهم وعقيدتهم من جراء العولمة»» فإنه يلاحظ أن 
«(كثيرين منهم يخطئون عندما يصورون الأمر على أنه عدوان دين على دين». و«الحقيقة 
أن الأديان كلها تتعرض لنفس الخطر ونفس الاعتداء؛ ولو بدرجات متفاوتة. من جراء 
المجتمع التكنولوجي الحديث. إن ما تفعله التكنولوجيا الحديئة مثلا باحتفال المسلمين 
بشهر رمضان اليوم من تحويله من مناسبة دينية إلى مناسبة استهلاكية. فعلته هذه 
التكنولوجيا من قبل» وما زالت تفعله أكثر نأكثرء باحتفال المسيحيين بأعياد الميلاد . 
وقل مثل ذلك على ما ينطوي عليه المجتمع التكنولوجي الحديث من تهديد وقهر لأي 
عفيدةٌ دينية» (ص 190). 

وبالإضافة إلى تهديد الدين» «الذي هو بالطبع مكوّن أساسي من مكونات هوية 
الأمةاع فإن «المجتمع التكنولوجي الحديث يحدث آثاره المدمرة - أكثر ما يحدثها ‏ 
على الهوية الثقافية» (ص 8). ودفاعا عن هذه الهوية الثقافية المهددة بالتدمير من قبل 
التكنولوجيا الحديثة يتقدم مؤلف «العولمة»؛ من عندياته» بنظرية كاملة في الثقافة . 
ولنترك له الكلام : 

ااقرأكدهزة لمهي أمنة غيارة ترجحيعها أن 'الرأسمالية هي نفي للثقافة أصلا" . وأني 
أستأذنه (وإن كنت أعرف أنه لن يأذن لي) في أن أستبدل بكلمة الرأسمالية هنا عبارة 
'المجتمع التكنولوجي الحديث". فالغزو الثقافي الذي يتم في ظل التكنولوجيا الحديئة 
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من النهضة إلى الردة 


يمكن أن يعتبر حقاً غزو ثقافة لثقافة» ولكن فيه أيضاً سمة 'نفي الثقافة أصلا“. ذلك أن 
الثقافة الغازية في هذه المرة تتسم بعدائتها المستحكم للتفردء أي بعدائها لأية هوية. 
وهذا هو ما أفهمه من عبارة ”نفي الثقافة“. وهذه الثقافة الغازية» وإن كانت بالطبع 
صادرة عن أمة بعيئهاء فإنها أيضاً تعبّر عن عذاء شديد لا صورة من صور التفرد 
والتميزة يل 'تشعق هذا التفرىوهذا الس سحتاة (طن 117235):. 


آية ذلك وهذا هو حجر الزاوية في نظرية جلال أمين الثقافية ‏ أن «الهوية معناها 
شِ الأساس التفراة) والهرية الثقافية هي التفود الثقافي» وص 57). والحال أن «التقدم 
التكنولوجي ينطوي بطبيعته على تهديد للهوية الثقافية». إذ إن «أي تقدم تكنولوجي 
ينطوى على إمكانية القهر». و«تفسير هذه القدرة الكامنة فى التكنولوجياء خاصة فى 
التكنولوجيا الحديئة» على أن تصبح أداة قهر هو ما تنطوي عليه من زيادة درجة النمطية 
(5]3703250123]101) في عملية الإنتاج» ومن ثم في عملية الاستهلاك كذلك. إذ إن 
النمطية بطبيعتها نقيض التفرد. فتسهيل عملية الإنتاج ينطوي على زيادة درجة تقسيم 
العمل أو التخصص وميكنة الإنتاج. وتقسيم العمل والميكنة ينطويان بالضرورة على 
زيادة درجة التكرار والتماثل فيما يجري إنتاجه واستهلاكه. فإذا بالإنتاج المتفرد يحل 
محله 'الإنتاج الكبير أو الواسع'» أي 0 النمطي» وإذا بالاستهلاك المتميز يتحول 
إلى استهلاك جماهيري, تدفع الهوية من أحله كهنا بأهظأً») (ص 060). 


ومع أن المفروض بهذا النص أنه يمثل يمثل النواة الصلبة لنظرية جلال أحمد أمين في 
عدوان التكنولوجيا على الثقافة» فليس يصعب علينا أن نلاحظ أولا أن محاكمته تقوم 
على تلاعب لفظي. فهوء توكيدا منه على نمطية نماذج الإنتاج والاستهلاك في 
المجتمع التكنولوجي الحديث». يتقصد أن يطلق صفة «المتفرد» على الإنتاج وصفة 
(المتميز» على الاستهلاك في المجتمع ما قبل التكنولوجي. والحال أن الإنتاج في 
المجتمعات ما قبل التكنولوجية كان إما رقيّا أو فلاحياً أو جرفياًء وفي الحالات الثلاث 
لويكن يعم باق «تفردا. وعدذا أنه يستغرق جماع وقت العمل والحياة المتاح نيميان 
تلك المجتمعات». فد كان يجري على وتيرة واحدة ويتوارثه الأبناء عن الآباء يدون 5 
تعديل في أدوات اه أو في طرائقه أو في معدلات الإنتاجية. فقد كان» بألف ولام 
التعر رفت إنتاجا نمطياً مكرراً لنفسه بإيقاع ثابت لا يتغير جيلاً بعد جيل . 


وبدوره لم يكن الاستهلاك ب يعشين با (نميز). فممّد كان محكوماً نعيذا الندرةء 
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لبقو #العرب الترضى بالاريت 


وبالتالي بقانون الكم قبل الكيف» بل حتى بقانون الكم السالب في حالات المجاعة 
التي كانت دورية الإيقاع. وبقدر ما كان إنسان المجتمعات ما قبل التكنولوجيا - ونتكلم 
هنأ على (السواد) له على ااصيويب نيان جائعاً اق اكتية جائع ‏ فإن الحديث بالاحالة 
الح امار ومو فو عر تن ا( مط اد وال ل ١‏ كبري الخا ريت 
| لاستهلاك متميز كان مرهوناً بالانتقال من وضعية الندرة إلى وضعية الوفرة؛ وهو انتقال 
لم تتوافر مقدماته إلا فى مجتمعات الحداثة التكنولوجية. 

وثمة ملاحظة ثانية تفرض نفسها. فخلافاً لما تحاول محاكمة مؤلف «العولمة» أن 
ترسخه في ذهن قارئه من خلال أخذه في فيض الألفاظ» فإن التقدم التكنولوجي 
الحديث لم يكن للفرد والتفرد لحداء بل كان لهما على العكس مهداً. فجميع 
الحضارات والثقافات السابقة على المجتمع التكنولوجى الحديث كانت بالإجمال ذات 
طابع جماعي وتجهل مفهوم الفرد والتفرد. والمجتمع التكنولوجي الحديث» بتوفيره 
لوفرة نسبية وبما أتاحه من ضغط ليوم العمل ومن تمديد لوقت الفراغ والثقافة» هو 
وحده؛ دون سائر المجتمعات السابقة» الذي أتاح إمكانية ولادة الفرد ومفهوم التفرد. 
ووسع الحق في امتياز التفرد من مستوى النخبة إلى مستوى الطبقة الوسطى في طور 
أول» ثم إلى مستوى القاعدة الجماهيرية في طور لاحق مع توطد المجتعات 
الديموقراطية . 

وتنضاف هنا وجوبا ملاحظة ثالثة . فالتكنولوجيا الحديثة تقوم بكل تأكيد على مبدأ 
التتميطء. على “تكو :ما يضوره مؤلف «العولمة» الذي يستشهد محقا في هذا الصدد بفيلم 
شارلي شابل: «الأزمنة الحديثة». ولكن ما يغيّبه بالمقابل عن وعي قارئه أن فيلم شابلن 
يعود ل إلى «الأزمنة الحديثةل» كي ال عام .7 ١‏ ضرا وأن التكنولوجيا الحديثة ‏ 
المسكرة قافو لاون اناك د اقلت مد زعو بان الام التايلورية التي يشْنّع 
عليها فيلم «الأزمنة الحديثة». فالتكنولوجيا الحديثة فعلاء بدون أن تستبعد مبدا 
الفميظ :توركل أكفر :تاكن إل الآلة نفسهاء ناقلة في الوقت ذاته الإنسان العامل من 
مستوى التنفيذ الال التكراري إلى مستوى القرار التحكمي . بل إن ار 
المعاصرةء في طورها الإلكتروني الأكثر حداثة؛ هي في سبيلها إلى إلغاء 00 العمل 
شتهومة الكلاسكىه :وإلق إبدال العمل العضلي النمطي بالعمل الذهني الذي يتعارضص 
بطبيعته مع التدميط ويتطلب من العامل التشغيل الدائم لمبادرته . 


وبكلمة واحدة» إن التكنولوجياء وليس أي شيء غير التكنولوجياء هي التي تخلق 
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من النهضة إلى الردة 


الإمكانية التاريخية لعمل غير منمط» وإن تكن عمدت» في إحدى مراحل تطورها ‏ هذا 
صحيح - إلى تأليل الإنسان نفسه . 

وإنما فى سياق هذا التثبيت القصدي للحضارة الغربية التكنولوجية عند إحدى 
مراحلها التاريخية ‏ مرحلة الغلو في التنميط ‏ يأتي تعريف جلال أمين للثقافة» أو 
لوظيفة الثقافة بالأحرى بأنها «التفرد الثقافي». وبديهي أن هذا التعريف ليس من النوع 
الجامع المانع» بل هو تعريف ما من جملة مئة تعريف آخر ممكن. ولئن يكن مؤلف 
«العولمة» اختار هذا التعريف دون سواهء فلآنه يخدم غرضه في هجاء الحضارة 
التكنولوجية الغربية بوصفهاء فى عبادتها المزعومة للنمطية» نفياً للثقافة وللتفرد الثقافي . 


ونحن لا نماري بطبيعة الحال في أن للثقافة وظيفة تمييزية» تفريدية» على صعيد 
الهوية. ولكنئنا نماري فى أن تكون هذه كل وظيفة الثقافة. ونماري على اللأخص في 
تنيت الررظفة الذسطة ار سن انقبط ةا لقانلا (فالنها فادرا تددو امخض لقره 
التي تنتمي إليها عن المجموعات البشرية المحيطة إلا بقدر ما توحدها وتصبها في قالب 
واحد. 


فللثقافة إذن وظيفتان: تفريقية بالنسبة إلى الخارج» وتجميعية بالنسبة إلى الداخل . 
وهاتان الوظيفتان المتجادلتان غير ثابتتين. إذ إن الثقافة ليست هى المحدد الوحيد 
العرياف لاعن قيناك نكا اللعضا رادو انوت العا ر هرم إلى بعد كتير خهر 
قانون الثقافة. فهذه بطبيعتها انطوائية» وميلها الأول هو إلى الداخل لإعطائه لحمته 
وتسويره. أما الحضارة فهي من طبيعة انفتاحية وتوسعية بالأحرى» وقانونها هو السعي 
الدؤوب ‏ طالما توافرت لها الحيوية - إلى إدماج أكبر عدد ممكن من الثقافات المحيطة 
تحت جناحها. وأوضح ما يكون اشتغال هذا القانون عندما تتحول الثقافة نفسهاء إذا ما 
واتتها الظروف» إلى حضارة . 


والمثال الأسطع تقدمه في هذا المجال الحضارة العربية الإسلامية. فمن ثقافة 
جيجارية نجدية محلية وشظفة انداحت نحو مواقع الحضارة المترفة وأسست نفسهاء 
انطلاقا من مركزين شامي وعراقي (وثالث أندلسي في زمن لاحق)» فى دائرة حضارية 
كبرق ااهل اول سسا عها مسرن اد عر من نمي الا ارم ةنا رسيت 
الحضارة العربية الإسلامية؛ على طريقتهاء ضرباً من «العولمة»» إذ دمجت بها ما لا 
يقل عن عشر من الثقافات الكبرى (القبطية والبربرية والنوبية مغربً» والسريانية واليونانية 
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المتتقوة العريب التتررضتىبالغرت 


والفارسية والخراسانية وقطاعات من الثقافتين الهندية والصينية» فضلا عن الثقافتين 
العربية المسيحية والعربية اليهودية اللتين عاشتا في كنفها في نوع من ارتشاح غذائي). 
بل إنها تعذت أفاعيل العولمة المعاصرة بما استحدثته من انقلابات جذرية ونهائية (عدا 
الحالة الأندلسية) في ديانات شعوب تلك الدائرة الكبرى» وفي لغاتهم. وحتى في 
طبيعة تكوينهم الإثني . 

وبدون أن نتوقف أكثر من ذلك عند مثال «العولمة» ‏ ونضع الكلمة هنا بين 
مزدوجين تحفظا من الخلط في المفاهيم ‏ الذي تقدمه الحضارة العربية الإسلامية. 
فسنلاحظ أن أكثر ما تتجاهله عبادة «التفرد الثقافى» كما يحاول تأسيسها مؤلف 
(«العولمة». هو جدلية الحضارة والثقافة . 

فالحضارة تسعى إلى التوحيد -حيث تسعى الثقافة إلى التفريد. والتفريد يبقى مطلقا 
ما دامت الثقافات بدائية؛ أو بتعبير أدق شفاهية» ما دامت الثقافات العالمة والحضارات 
لم تر النور بعد. لكن التفرد الثقافي يغدو نسبياً حالما تنطوي الثقافة المعنية تحت جناح 
حضارة بعينها. وعندئذ يغلب قانون التفاعل على مبدأ التمايز. ولا يعود يسري مفعول 
التنوع الثقافى إلا ضمن نطاق الوحدة الحضارية. وبدون أن نتوسع في مزيد من 
التفاصيل فلنقل إن العولمة المعاصرة تقدم أتم نموذج - وليس بالضرورة أكمل وأمثل 
نموذج ‏ لهذا الجدل المنعقد ما بين وحدة الحضارة وتنوع الثقافات. ويخيل إلينا - 
وهذا ما نريد أن نختم نفرى أن هده الخدلنة يمكة أن تتوقت أو تشتلن أو ترتكس: إذا ين 
انزلقت فى واحد من مسارات ثلاثة : 

١‏ فقد تنزلق الحضارة إلى مسلك استتصالي فتنزع ‏ بدلاً من دمج الثقاقات 
| لمتنوعة بها وبدلا من الاغتناء عن طريق هذا الدمح ‏ إلى إحلال نفسها محل هذه 
الثقافات عن طريق ممارسة نوع من سياسة الأرض المحروقة. ومضرب المثل من هذا 
المنظور هو مسلك الحضارة الغربية» بطبعتها الأميركية» إزاء ثقافات السكان الأصليين 
للقارة التى اكتشفها كولومبوس. ويُلاحظ إجمالاً أن هذا المسلك الاستئصالي من قبل 
الحضارة الغالبة تجاه الثقافات المغلوبة هو رفيق درب دائم للاستعمار الاستيطاني. ففي 
الجزائر «الفرنسية» جرت محاولة مماثلة للاستئصال الثقافي» ولكنها لم نتوج بمثل 
«النجاح» الذي توّجت به عملية استئصال الثقافات الهندية الأميركية لأنها لم تقترن 
مثلها بحكم تغاير الشروط التاريخية والجغرافية بعملية إبادة للجنس البشري . وفي 
فلسطين . ودوماً في ركاب الاستيطان الاستعماري» نفذت عملية أكثر نجاحا لللاستئصال 
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الثقافي لأنها اقترنت» خلافاً أيضاً للتجربة الفرنسية في الجزائر» بعملية تهجير مكف 
لكان الأصليين . 

؟ - ومقابل هذه الاستراتيجية الحضارية الإحلالية» قد تنزع بعض الثقافات إلى 
اتباع استراتيجية إبدالية» فتنساق وراء إغراء تأسيس نفسها في حضارة بديلة. والدور 
الذي يلعبه الاستعمار الاستيطانى فى الاستراتيجية الإحلالية يلعبه الحافز الأيديولوجي 
فى الاك افيهة الايد الك والسر افد التاريخية على ذلك تقدمها التجربة البلشفية في 
رسيا والتجربة النازية في ألمانياء وتجربة الخمير الحمر في كمبوديا. وفي الحالات 
اللالاركيه :إل ستوره عنقا رة بزيلة ل وتحقس الى المحفيل الكدافرة الاح عه 
جديدة». وربما أشد قسوة من همجيات التاريخ القديم . 

“ - وأخيراً فقد تنزلق بعض الثقافات إلى استراتيجية انغلاقية تضع رهانها كله على 
القطع مع الحضارات. وبقدر ما تتعينٌ الاستراتيجية الإبدالية بدوافع ايديولوجية 
علمانية» فإن الاستراتيجية الانغلاقية تتعين هي الأخرى بدوافع ايديولوجية؛ ولكن من 
طبيعة دينية هذه المرة. وهذا هو المشهد الذي تقدمه اليوم مختلف الأصوليات الداعية 
إلى القطيعة مع الحضارة الحديثة» ولا سيما منها الهندوسية واليهودية والإسلامية* . 

ونحن لا ندري ختاماً في خدمة أي من هاتين الاستراتيجيتين الأخيرتين يريد مؤلف 
«العولمة» أن يوظف كتابه: أفي خدمة الاستراتيجية الإبدالية الحالمة بحضارة أخرى أم 
في خدمة الاستراتيجية الانغلاقية الحالمة بقطيعة مع الحضارة؟ 

ولكن ما نعلمه علم اليقين بالمقابل أننا عندما نقارن بين أحمد أمين وجلال أحمد 
أمين» بين جيل الآباء وجيل الأبناء؛ فإننا لا نملك أن ندفع عن أنفسنا شعوراً بالحزن 
العميق: فنهضة الآباء آلت إلى ردة على يد الأبناء. وبقدر ما كانت نهضة آباء مطلع 
القرن تتميز بتصميم هائل على دخول العصره. فإن ردة أبناء نهاية القرن تتميز بتصميم 
هائل على الخروج من العصر . 


(0©) إن تكن الأصولية الإسلامية هي اليوم أشد الأصوليات صخباًء فلا ننس أن الأصولية المسيحية 
عرفت هي أيضاً ساعة صخبها في عهد محاكم التفتيش. 


١1 


المتقفون العرب والعولمة 


العولمة بوصفها مسألة خلافية 


عندما كان فقهاء المسلمين يحدّون مسألة ما بأنها خلافية فإنما كانوا يعنرن أن 
الخلاف فيها جائز وأن الاجتهاد واجب وأن هذا الخلاف وهذا الاجتهاد ‏ مهما تفارقت 
الأراقد الأو كان قينا دول بالارلى تكتير اونما عيذ الضن المهده انون 
العولمة مسألة خلافية. فهي قابلة لأن تكون موضوع أخذ أو ردء قبول أو رفضء. بدون 
أن يستتبع الموقف منهاء إيجاباً أو سلباًء إدانة ودمغاً بالهرطقة. بل أذهب إلى أبعد من 
ذلك فاقول:: إن اليوقةك: الموجيه أو المنالب من العولينة لا يعكدة عش الهو 
الأبديولوضية الفتضرية لها أن المستفيق علهام افلسن تضين الفولمة لبواليا بالضيرزورة 
وليس خصيمها محافظاً بالضرورة. وليس يندر أن نلتقي في صفوف منتقديها 
والمتهجسين منها ‏ وهم في الواقع كثر - قوميين أو ماركسيين أو أصوليين. بل ليس 
يندر أن نقع على خصوم للعبة العولمة أو على متخوفين ومتحفظين حتى في صفوف 
كبار لاعبيها. أفلم يصدر مؤخراً باتريك بوكانان؛. وقد كان قبل استقالته - من زعماء 
الحزب الجمهوري وأحد مرشحيه المحتملين للانتخابات الرئاسية الأميركية المقبلة. 
كتاباً بعنوان «جمهورية» لا إمبراطورية» ينتصر فيه للنزعة الانطوائية - وهي سمة ثابتة في 
النموذج التاريخي الأميركي ‏ ويحذر من النفود المتعاظم للشركات المتعددة الجنسيات - 
التي هي في رأيه العامل المحرك؛ وربما الوحيد. للعولمة ‏ ويندد بسيطرتها على 
الولايات المتحدة عبر تقويضها مصداقية نظامها الانتخابي وتحكمها بمفاتيح الحزبين 
الجمهوري والديموقراطي. ونزوعهاء بحكم هويتها المتعددة الجنسيات. إلى الاستقلال 


من النهضة إلى الردة 


بنفسها عن المصلحة القومية الأميركية وإلى تثبيت استقلاليتها هذه عبر نظام عالمي 


١ 
ا‎ 2 


مغال آخر عن العولمة بوصفها إشكالية خلافية نسوقه من الأدبيات الفرنسية 
المتكاثرة حولها خلال العقد الأخير هذا من القرن العشرين. وحتى لا نتورط في 
تفاصيل » فإننا نكتفي بعناوين كتب ناطقة بحد ذاتها. فلئن تكن فيفيان فورستر حملت 
العرلمة كل مظالم ارقن الحاضر تحت اسم «الفظاعة الاقتصادية»”''. فإن ردّ ألان منك 
الهجئ هديا توعناء يسما عتران «العولة السعيدة""" ...راقن كدق تادب موود 
ديفارج بشارة العولمة ب «نهاية الحدود»”''. فإن سيرج لاتوش لم يقرأ العولمة إلا أنها 
طبعة جديدة من «تغريب العالم»””'. وكتب ألذع أهجية لها تحت اسم «مخاطر اقتصاد 
كوكبي»'2. ولم تبق الإشكالية الخلافية محصورة بالنطاق الاقتصادي. ففي ندوة 
انعقدت تحت هذا العنوان المثير: «هل للعولمة روح؟» وضمت ثلاثين شخصية من 
رجال المال والاقتصاد واللاهوتيين وأهل الاختصاص بالديانات العالمية التوحيدية وغير 
التوحيدية على حد سواء ‏ الكاثوليكية والبروتستانتية واليهودية والإسلام» وكذلك 
البوذية والشنتوية والكونفوشية والهندوسية والماسونية والإحيائية الإفريقية - اختلف 
المنتدون حول مدى «القيمة الروحية للعولمة» وحول مدى الفرصة التي تتيحها لتطور 
ااروحانية كونية جديدة» بل حول مدى قدرة «النظام الاقتصادي الغالين: الجديد» على 
توليد «نظام أخلاقي عالمي 00101 ١‏ 
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المثقفون العرب والعولمة 


تعولم العالم 
لاشك أن قابلية العولمة هذه لقراءة خلافية تعود إلى جذتها كظاهرة؛ وإلى 
فضاضة مفهومها وقابليته للتحميل بمعان وقيم متباينة» فضلاً أن شساعة الظاهرة 
وتعدديتها الدلالية تؤهلانها لآن تتخذ ركيزة ازدواجية وجدانية» وبالتالى لقراءة ثنائية 
مانوية (2123216166116) ترتكز على المشاعر والأحكام القيمية أكثر منها ل المعرفة. 
وتتعاطى معها بالتالي بمفردات الخير والشرء أو الحب والكره. أو اليمين واليسار. 


ومن هنا فإن كل متحدث في العولمة ملزم بأن يحدد أولا ما يعنيه. وعندي أن 
العولمة؛ بحسب دلالتها الاشتقاقية بالذات» لا تعني شيئاً آخر سوى صيرورة العالم 
واحدا. فقبل الاقتصاد وقبل الإعلام وقبل الصناعة الثقافية» فإن العالم نفسه هو الذي 
يتعولم. ولا ننس أصلا أن العالم» بمنطوقه المتناهى» مفهوم حديث. وقبل اكتشاف 
القارتين الأميركية والأسترالية (العالم الجديد)؛ وقبل تذليل قانون المسافة بفضل وسائل 
النقل والاتصال الحديثة» كان العالم في الواقع عبارة عن عوالم. ولم تكن الحدود 
داخل هذه العوالم جغرافية فحسبء بل كانت أيضأ لغوية ودينية وإثنية. وما كان يندر 
أن يتصور كل عالم جزئي نفسه على أنه هو العالم الكلي. 

بيد أن هذا العالم الذي توحده العولمة ‏ وهنا المأزق - لا يتوحد إلا على أساس 
قسمته قسمة ثنائية عضالاً إلى عالم متقدم وعالم متتخلف. عالم أغنياء وعالم فقراء. 
عالم منتج للمعرفة والمعلومات وعالم لا تتوفر له حتى القدرة الكافية لاستهلاكها. 
وحسب توصيف شهير للأمم المتحدة» فإن ٠١‏ في المئة من بشر العالم يملكون /٠١‏ 
في المئة من ثرواته و١6‏ في المئة من بشر العالم لا يملكون سوى 7١‏ في المئة من 
ثرواته» الأمر الذي يضع أربعة أخماس البشرية في كفة» وخمسها الخامس في كفة 
أخرى”*'. وطبقاً لتقرير آخرء فإن ٠١‏ في المئة من البشرية الغنية يحوز على 845 في 
المئة من الناتج العالمي» بينما لا يحوز ٠١‏ في المئة من البشرية الفقيرة إلا على ١١١‏ 
في المئة من هذا الناتج العالمي نفسه””*'. 


وخلافاً لاعتقاد سائد بقوة» فإن تعولم العالم ‏ على أساس من هذه القسمة الثنائية 


(4) تقرير الأمم المتحدة للتنمية لعام .١1997‏ 
() تقرير برنامج الأمم المتحدة الإنمائي لعام /11891. 
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من النهضة إلى الردة 


العضال لاينحصر بالمجال الاقتصادي وحده. فتعريف العولمة بأنها سيرورة تدويل 
رؤوس الأموال وتعميم أنماط الإنتاج والاستهلاك على مستوى العالم بأسره وهيمنة 
الشركات المتعددة الجنسيات على أهم القطاعات الاقتصادية والانتصار الكوني لاقتصاد 
السوق والتطور الخارق للمألوف للمبادلات الدولية وللسيولات المالية. . . إلخ. يبدو 
لنا قاصراً عن الإحاطة بالعولمة بوصفها ظاهرة كلية متضافرة الآليات ومتعددة الأبعاد 
وشمولية التأثير. فإلى جانب العولمة الاقتصادية ‏ وهي بلا شك الأبرز ظهوراً والأكثر 
قبولاً للقياس الكمي ‏ هناك عولمة تكنولوجية» وعولمة بيئوية» وعولمة غذائية", 
وعولمة قانونية'' ''» وعولمة إعلامية» وأخيراً عولمة ثقافية . 


المثقفون ورثة الفقهاء 


أقول «أخيراً»» وربما كان ينبغي أن أقول «أولا»» وذلك لمفارقة خاصة بمصائر 
العولمة» أو بتعبير أدق بمصائر استقبالها في العالم العربي. وتوضيحاً لهذه الخصوصية 
تراني أعود مرة ثانية إلى التماس ممائلة من الفقه الإسلامى. ففى الحضارة العربية 
الإسلامية كان الفقهاء هم أول القيّمين على الوقائع الجديدة وأول المتصدّرين لاستقبال 
كل ما هو طارئ أو وافد تحليلا أو تحريماء ندباً أو تكريهاً. والحال أن المثقفين هم 
الذين ورئواء على ما يبدو» دور الفقهاء هذاء وذلك منذ عصر النهضة الذي طرح على 
العالم العربي؛ من جراء اصطدامه وانصدامه بواقعة التقدم الأوروبي. إشكالية الوافد 
والدخيل على نحو لم تعهده الحضارة العربية الإسلامية حتى في ذروة انفتاحها على 


)2٠١(‏ هناك تصور هجائي للعولمة الغذائية يرادف بينها وبين الانتشار العالمي لمطاعم الماكدونالد أو 
لغوانت الكزقاك ولا :والعال أن ظاهرة العولمة هذه لا تقبل انفصالاً عن تعولم سابق في الزمن 
لسلع غذائية أخرى مثل القمح أو الأرز أو حتى البطاطا التي تدين البشرية بها للزراعة الهندية 
الأمبركية. وعولمة الكوكا لا تقبل تمايزاً عن عولمة الشاي والقهوة التي لا تثير اليوم اعتراضاً 
من قبل أحد. ولقد كانت عولمة «البيتزا؛ سبقت عولمة الماكدونالدء ومع ذلك فإنها لا توضع 
موضع تنديد. الأمر الذي يعني أن هجاء «عالم ماك» لا يعود إلى أنه يشير «ثقافة الهمبرغر». بل 
إلى كونه أميركيا ليس إلا. 

)١١(‏ ربمما كان أحدث مظهر لهذه العولمة القانونية» المرتبطة أصلاً بالانتشار العالمي لمفهوم حقوق 
جاص المران اندي الخدم يشحم ابزريا را يوم 1594010 ابسانم ريمن جميررة الققيلى 
الباق ا وغهنو “سوشيه الين سلطات مدريد لمحاكمته أمام القضاء الإسباني على جرائم التعذيب 
والتصفية الجسدية التي يلاحق الدكتاتور السابق عليها. 


المتقفون العرب والعولمة 


الحضارات الأخرى والثقافات المجاورة أو الموروثة. فالمثقفون «العضويون». الذين 
أنابتهم الملابسات التاريخية المستجدة مناب المثقفين «التقليديين» ‏ أي الفقهاء ‏ كحَمَلّة 
وفَعَلَةَ معأ لوعي الأمة صاروا هم المطالبين بالإفتاء» لا على قاعدة التحليل والتحريم 
الدينية» بل على قاعدة القبول 1 الرفض المقررة في الأنتروبولوجيا الحضارية. وبدون 
أن نجازف أكثر من ذلك في تفصيل هذه النقطة» فإننا سنلاحظ أن العولمة قد دخلت 
إلى العالم العربي ليس عن طريق الظاهرة نفسهاء بل عن طريق مفهومها في المقام 
الأول. فالعولمة لم تتظاهر في بورصات العالم العربي» ولا في أسواقه المنفتحة ‏ وكم 
بالأحرى المغلقة ‏ ولا في محفظات شركاته المساهمة ‏ وكم بالأحرى المملوكة لأفراد 
وأسر ‏ ولا في مصانعه المرخّلة إليه (2610211581108) من الخارج”"''» بل في أدمغة 
المثقفين أولاء سواء أكانوا من المثقفين المتخصصين في علوم الاقتصاد والقانون 
والاجتماع والتاريخ والأنترولولوجيا وحتى اللسانيات أم ‏ المثقفين الشموليين القيمين - 
بإرادتهم أو بوهمهم ‏ على الوعي العام. فمفهوم العولمة المتداول في العالم العربي هو 
من إنتاج المثقفين في المقام الأول وبرسم استهلاكهم'"''. فهوء بمعنى ماء مفهوم من 
حبر وورق أكثر منه حقيقة واقعة على الأرض. ولأنه كذلك فإنه يبدو أكثر قابلية 
للسيطرة عليه من الواقع الذي يفترض فيه أنه يحيل إليه. وبالفعل» ونظراً إلى حالة 
الطلاق المزمنة بين الفكر والواقع في العالم العربي منذ اقتحامه من قبل الحداثة الغربية 
(الوافدة» أو «الغازية» أو «المستوردة») ‏ له مفباحة فى الأسماء ‏ فإن وظيفة المثقفين 
كانت ولا تزال منذ عصر النهضة» وفي شطر أساسي منهاء السيطرة على عالم الخطاب 
أكثن هيما على عالم الحقائق» وعلى المفاهيم أكثر مما على الوقائع» وبالتالي». وبلغة 
ترائية» على الأذهان أكثر مما على الأعيان. 0 الدائر اليوم بين شرائح واسعه من 
الانتلجنسيا العربية على صعيد ذهني صرف بصدد العولمة يكاد يكون محض مظهر 
متجدد لثابت بنيوي في آلية تفكير هذه الانتلجنسيا. فأكثر ما يقال اليوم عن العولمة 
يكاد يكون تكراراً لما قيل من قبل عن «الغزو الثقافي» أو «الإمبريالية" أو «التبعية" أو 





(؟١)‏ الواقع أن هناك قطراً عربياً وحيدا دخل في تماس مباشر وفعلي مع العولمة. هر هو الإمارات 


العربية المتحدة» الحديدا إمارة دبي ' أن ضالة 0-5 الديمغراني للإمارة وفافتها باليد 
)١*(‏ 0 م زلااحظ ١‏ ودوماً بصذدد ممهوم العولمة. ميلا إلى الصمتثت 
فى صموف رجال المال والاقتصاد والصناعة العربية . 


١56م‎ 


من النهضة إلى الردة 


حتى عن «الحداثة» بوصفها «غربية» و«غازية». ففقه المثقفين المحدثين». بعكس فقه 
القدامى؛ معنىّ. لا بمتابعة النوازل على الأرض» بل بمطاردة المفاهيم في سماء 
التجريد النظري. ولئن يكن مفهوم العولمة لم يكتمل له النضج والضبط الدلالي» فهذا 
حافز إضافى إلى تشديد الخصام الذهني . مما أن هذا الخصام الذهني لا يحيل إلى 
وتم عا اا فإنه يستطيع أن يضرى ويتسعّر بغير ما ضابط. وهذا ما يفسر ظاهرة 
التضخم الأيديولوجي في تعاطي المثقفين العرب مع مفهوم العولمة. فلم يحدث قط أن 
كتبت المقاللات وعقدت الندوات وألفت الكتب وترجمت الدراسات بمثل هذا التركيز 
الذي تحاط به قضية العولمة في الساحة الثقافية العربية في آخر سني العقد الأخير هذا 
كم القرة الكنت يد "5 واي هبي التمقبا الا الشفيم حمفيت:المرعالةاف: الثقائية 
العرنية ملفات«وفحاون وأعدادا بكاملها لقضية العولمة» وبإيقاع متسارع في هذا النصف 
الثاني من آخر سني القرن العشرين» نذكر منها محور مجلة الطريق اللبنانية عن «ما هي 
العولمة؟» ‏ وهو بالمناسبة الملف الثالث م : المسألة فى العامين 
الأخيرين - ومحور مجلة الوفاق العربي التونسية عن «العولمة: ماذا تن ار ا 
وناك مدلة قشنا :فكرية احير نكا عو الك «العرنى بعر العو للدة بن الخدانة وما ع 
الحداثة»)» وملف مجلة سطور المصرية أيضاً عن العامة والوطن العربي والمستقبل»» 
وأخيراً العدد الكامل الذي خصصته مجلة عالم الفكر الكويتية في آخر إصدارتها لعام 
68 عن «العولمة ظاهرة العصر». وفي هذا السياق نفسه تجدر الإشارة إلى أن 
صحيفة الأهرام القاهرية ما فتئت تخصص منذ أربعة شهور صفحة أسبوعية كاملة 
للسجال حول العولمة تحت عنوان: «نحن وظاهرة العولمة». وقد رت لح لان 


)١4(‏ من العسير تقديم جردة إحصائية. ولكن نذكر من الندوات فقط ندوة «العرب والعولمة» في 
بيروت» و«العولمة وقضايا الهوية الثقافية» في القاهرة» و«الإسلام والعولمة» في القاهرة أيضاًء 
و«العولمة والخصوصية الثقافية» في قطر. أما فيما يتعلق بالترجمةء فإن سلسلة واحدة هي 
«المشروع القومي للترجمة»؛ من إدار المجلس الأعلى للثقافة في مصرء قد نشرت على التوالي 
أربعة مؤلفات ضخمة:؛ مدارها كلها على العرلمة» وهي «عالم ماك: المواجهة بين التأقلم 
والعولمة» لبنجامين باربرء «العولمة: النظرية الاجتماعية والثقافة الكونية» لرونالد روبرتسون» 
«الطريق الثالث» لأنتوبي جيدنزء «مسألة العرلمة» لبول هيرست وجراهام تومبسون. وفي عداد 
المؤلفات العربية المخصصة لقضية العرلمة نذكر: «العولمة» لجلال أحمد أمينء «العولمة 
والطريق. الثالثك» لسيد يسينء «العولمة والعولمة المضادة» لعبد السلام المسدي. (تعريب 
العولمة» لمحمد حافظ يعوب . 
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المثقفون العرب والعولمة 


ثلاث عشرة حلقة شارك في تحريرها نحو من أربعين كاتباً وباحثاً. وبديهى أن هذا 
الس اند ير لوجي لأ رتل الكل بنانل رو الحو ليما قاف اونا مان يدا 
المئال» أن السجال حول العولمة قد أتاح فرصة ثمينة للايديولوجيا الماركسية المأزومة 
لأن تجدد نفسها وتحاول استعادة مصداقية خطابها. وشبيه ذلك يمكن قوله عن 
الايديولوجيا القومية المنحسرة. ولكن يبقى أنه إن بدا هذا التضخم الايديولوجي وكأنه 
منفلت من عقاله؛ فإنما لأنه لا عقال له يشده إلى الأرض الصلبة للواقع. فالمفاهيم 
تكون أقدر على التحليق كلما انعتقت من قيد المطابقة مع الواقع. مثلها مثل الروح 
عندما ينضو عنهاء فى الميتافيزيقا التقليدية» إسار الجسد. فكلية حضور المفهوم غالبا 
تعر بن طيات إلواقة التلموس: بوني االبعالة العردة :الك كي كالة تفرد جا لها 
يسميه إدوار سعيد «انتقال النظريات2 2 فإن استدخال مفهوم العولمة عن طريق 
المثاقفة. مفصولاً عن السياق العيني لتظاهره في الواقع والفكر الغربيين» قد شحنه سلفا 
بطاقة تهويمية كبيرة. أضفت إلى ذلك أن وضعية الانسداد التاريخى التي تطبق على 
خناق معظم المجتمعات العربية ساعدت على تعبئة مفهوم العولمة ينك مالل كور 
فالجديد الوافد أو المستدخل ينزع في هذه الحال إلى أن يتأصل في تربة هجاسية . 
وبعكس صورة ماركس عن البروليتاريا المعذبة التي ليس لديها ما تخسره بالثورة سوى 
قيودهاء فإن المثقف العربي يجنح إلى استقبال العولمة» بمفهومها الاقتحامي الجارف. 
من موقع الخوف والعداء» لتوجسه من أن تفقده الوجود نفسه. فالمعاني الاختناق بقلة 
أوكسجين الوجود يُؤثر ألا يأتى بأي حركة جديدة حتى يطيل إلى ب واد معان 
البقاء. وفى وضعية الانسداد التاريخي» فإن كل تغيير ينذر بأن يكون تغييرا نحو 
لأسي ا 5 بالتالي على التطيّر والتشاؤم من احتمال الفناء التام منه على التفاؤل 
والاستبشار بإمكانية الوصول إلى نهاية النفق. ويتضامن هذا الخوف الذي لا نتردد في 
أن ننعته بأنه من طبيعة عصابية مع آلية السيطرة على المفهوم بدل الواقع ليجعل موقف 
المثقفين العرب من العولمة حقيقاً بالوصف بأنه تعويذي. فهي تتملص من طابعها 
كحتمية تاريخية؛ أوعلى الأقل كسيرورة موضوعية يفرزها دخول الرأسمالية كمنظومة 
عالمية سائدة فى مرحلة جديدة من مراحل تطورهاء لتتمثل لشطر غالب من الانتلجنسيا 
العربية وكأنها روح شريرة برسم التعزيم والطرد. :.وننهها كنوت فأهنا مع المثقفين 
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من النهضة إلى الردّة 


العرب ‏ وأنا منهم على أي حال اج اك بون الخريمه بر درن إلى 
موقف الراقي الذي يلعن الاسم لاتقاء شر المسمى ولشل فاعليته. فاستراتيجية المثقفين 
العرب في المقاومة المزعومة للعولمة تقبل الوصف بأنها محض استراتيجية تسمية. 
وهده الامكراتيعة” سيفو أيه بلاقو لت اده يفيه نيما نان أنه 0 تفخ 
الواقع أكثر مما يعض عليه مفهوم الكلب. ولكن إذا كانت مثل هذه الاستراتيجية عقيمة 


[ في ذاتهاء ولا تقدم ولا تؤخر في المقاومة الفعلية للعولمة» فإنها بالمقابل تلعب دور 
ْ عاق الك الحى اقبت يهاه على صعيا الوعي العام علاقة العرب بالعصر. 





فمقارنة مع اليابان والأمم الآسيوية الشرقية وحتى مع تركيا والصين اليوم» فإن العرب 
يتبدون وكأنهم أمة أساءت مدخلها إلى العصر. ولا شك أن عوامل تاريخية وموضوعية 
عذة قد لعبت دورها في تعقيد علاقة العرب بعصرهمء ومنها التقارن ما بين الحداثة 
والاستعمار» واستزراع دولة إسرائيل» وأخيراً حرب الخليج الثانية . ولكن «مثار النقع» 
الايديولوجي الذي تحاصر به أقلام كثرة من المثقفين العرب العولمة الوافدة تهيى هذه 
المرة وضعية ذاتية لتكرار إساءة التفاهم مع العصر. ومما يزيد الأشياء تفاقماً أن هذه 
التعبئة الايديولوجية ضد «ظاهرة العصر» التي هي العولمة'' '" تقارنها وتُوَاقَتُها حملة 
ايذيولوجية شديدة الضراوة للخروج من العضن .وعلى' العضر باسم الأضولية الانتلافة: 


بين المؤامرة والرؤيا الكارئية 


يختم رونالد روبرتسون كتابه الذي أصاب شهرة عن «العولمة» بالقول: «إن الطريقة 
التي نفكر بها في العولمة هي طريقة حاسمة»"''. ولعل هذا الحكم أسرى مفعولاً في 
الحالة العربية منه في أية حالة أخرى . . إذ إن العرلمة لا تعدو في العالم العربي أن تكون 
محض طريقة التفكير بها. وما دمنا بصدد الحديث عن انعكاسات العولمة على الثقافة 
العربية؛ فلنقل إن 0 هذه الانعكاسات م في هذه المرحلة الزمنية على الأقل» 


)١(‏ نقتبس هذا التعبير من عنوان العدد الكامل الذي كرسته مجلة «عالم الفكر» «العولمة ظاهرة 
العصر». 
)١1/(‏ ووتالة روبرتسوناء اا النظرية الاجتماعية لبن كرا تر جمة أحيل محمود ونورا 
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المتقفون العرب والعولمة 


والحال أن استقراء الأدبيات السائدة في الساحة الثقافية العربية حول العولمة يشف 
عن أن المنطق الغالب فى التعامل معها هو - وكما هو معهود في الايديولوجيات 
العصابية ‏ منطق المؤامرة . ولع أن القاسن ,عم فمنطق المؤامرة هو آلية أثيرة من 
آليات الدفاع عن الذات الجريحة والمعانية عجزاً فصامياً عن الفعل في الواقعم. ولنبادر 
حالاً إلى القول إن مما يساعد على ذيوع هذا التصور العربي شبه العام للعولمة أن 
بعض الأدبيات العالمية سارعت هي نفسها إلى تعقّل العولمة على أنها فخ» كما يقول 
عنوان الكتاب المشهور الذي ألفه الصحافيان الألمانيان هانز بتر مارتين وهارالد شومان 
والذي يحمل عنوانا فرعياً لا يقل إثارة: «العدوان على الديمقراطية والرفاهية)*'2. فقد 
ترجم هذا الكتاب إلى العربية في واحدة من أوسع سلاسل الكتب انتشاراً في العالم 
العربي: سلسلة عالم المعرفة الكويتية. ونشرت ملخصات ومناقشات متحمسة له في 
عشرات من الصحف اليومية والمجلات الأسبوعية والشهرية» وعقدت حوله ندوات 
لوزيو وف كاده قر 350 موعن ل : فإنه قلما تخلو مقالة محررة بقلم باحث عربي 
من الاستشهاد بأطر 52 رغم أنها بالأساس غير ذات طابع بحثي وأقرب إلى الهجاء 
والإثارة الصحافية . 

صحيح أن بعض الكتاب العرب باتوا يتحاشون استعمال لفظ المؤامرة منذ شهدت 
الثقافة العربية نوعاً من التعرية النقدية لهذا المفهوم؛ ولكن منطق المؤامرة ‏ وليس 
بالضرورة لفظها ‏ هو الذي يمكن استقراؤه من خلال المرادفة السائدة في الخطاب 
العربي المعاصر حول العولمة» بين العولمة والإمبريالية بإطلاق» والإمبريالية الأميركية 

فمن الكتاب العرب الذين يتحاشون لفظ المؤامرة» ولكنهم يحمّلون العولمة كل 
مدلولهء المغربي عبد الإله بلقزيز في تعريفه للعولمة بأنها «فعل اغتصاب ثقافي وعدوان 





)١48(‏ دماووععع وآ .روألهئزاع :0م ها عل عهنام 16 ,لمحصسطء5 لللمعنط أذ متأممكط ععء؟*ا!-حصنا] 
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(19) منها على سبيل المثال الندوة المفتوحة التي عقدها د. خالد عبد الله؛. أستاذ الاقتصاد في جامعة 
البحرين» في جمعية الاقتصاديين البحرينية والتي نشرت وقائعها «النشرة ل ا 
البحرين في العدد الا تموز/ يوليو 1494» تحت عنوان رئيسي: «فخ العولمة. . 
البشرية»» وتحت عنوان فرعي: و ا ا 
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من النهضة إلى الردة 


رمزي على سائر الثقافات. إنها رديف الاختراق الذي يجري بالعنف - المسلح بالتقانة - 
فيهدر سيادة الثقافة فى سائر المجتمعات التي تبلغها العولمة»”' '" . 


السوري مطاع صفدي ينحو بالمقابل إلى المرادفة بين العولمة وبين ما يسميه 
«إمبريالية المطلق». فعنده أن «العولمة هي كلمة ملطفة للهجوم الشامل على جميع دول 
العالم [لإخضاعها] لإرادة الرأسمالي الكبير الذي تحول من رأسمالي صناعي إلى 
رأسمالي مالي مجمّع لثروات فلكية هائلة. هذه الثروات تستطيع أن تنتقل في الزمن 
الفعلى؛ ف لحظات» من مكان إلى مكانء» فتدمر الاقتصاد [القومي] في لحظات . 
السليع إن الزن أي مجتمع كان فتفرغه من ماله وتنتقل إلى مجتمع آخر. وهكذا إلى 
أن لا تبقى ذ في العالم إلا حكم المال. ومن يتزعم هذا المال في العالم هم فئة قليلة 
تشكل دولة فوق العالم أجمع. هذا هو نظام العولمة كما يتحقق. . . فالإمبريالية الآن 
ليست إمبريالية عسكرية» بل هي إمبريالية مالية. هي إمبريالية المطلق في أُيدٍ تعتبر 
نفسها حرة مطلقاً في أن تتصرف كما تشاء في ثروات العالم وفي اقتصاده» 0" . 


وعند مثقفين عرب آخرين» فإن العولمة هي محض مرادف للأمركة. هكذا يعاين 
المصري محمد عودة على دمغها بأنها «لا عولمة بل أمركة»ء مؤكداً أن «العولمة معناها 
الحقيقي الأمركة». والإنجليز في الماضي كانوا يقولون «رسالة الرجل الأبيض. 
والإمبراطورية البريطانية عاشت خلف تناع الرجل الأبيض الذي 'يمدين' العالم. أما 
العولمة فهي رسالة الرجل الأميركي)”'" . 


)٠١(‏ عبد الإله بلقزيزء «العولمة والهوية الثقافية»؛ في كتاب «العرب والعولمة؛. مركز دراسات الوحدة 
العربية؛ بيروت. .١1998‏ ص .5"١8‏ 

() مطاع صفدي. «دور العولمة إمبريالية المطلق». في مجلة «الوفاق العربي 4 السنة الأولى. العدد 
الثاني ء أغسطس 48 ». ص 55. 


(؟؟) برهان غليون». «الوطن العربي أمام تحديات القرن الواحد والعشرين - تحديات كميرة وهمم 
صعيرة؟ ؛ في مجله (المستقبل العربي»؛ العدد 7*7 بيروت» حزيران/ يونيو مىرة 1 ص © .١‏ 
لل عن محمد حافظ دياب. (تعريب العولمة : مساءلة نقديةاء2 في مجلة ااقضايا معاصرة؛ » 
المقاهرة . أكتوبر 1048 ص ١6١‏ . 

2) 


مسحمدل عودة» ولا عولمة بل أمركة»ء في ندوة (العولمة المضادة» بإدارة عيذ المنعم تليمة في 
ملحق مجلة #سطور؛ القاهرية؛ العدد 77. أغسطس .1١944‏ ص 450. 
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ع ا 1 
مسا سس سبي 


المققدوز القربي :وغول 


وتتبدى العولمة في نظر المصرية يمني طريف الخوليء التي يقدمها مدير ندوة 


|«العرلمة المضادة» على أنها «مفكرة نابهة في مجال فلسفة العلم»؛ بوصفها في المقام 
الأول مؤامرة لغوية. ولكن بما أن كل الوجود العربي هو وجود لغوي في نظرهاء فإن 
المؤامرة على لغة العرب مؤامرة على كل وجود العرب. تقول: «هجمة شرسة تشنها 
الحضارة الغربية لقهر اللغة العربية. فنحن الأمة الوحيدة في العالم التى تتحدث نفس 
لغة كتابها المقدس. وكما تعلمنا الفلسفة التحليلية» اللغة ليست وعاء للتفكير أعبئ فيه 
| الأفكارء بل اللغة نسيج التفكير ذاته. يراودني إحساس بأنه بعد مائة عام لن تكون هناك 
أمطاضرية م :و الويويلة اللمعدة ليق الجده القروي لعنسن الآمة دري هو ا بعد 


الآن عن طريق تدمير اللغة العربية. . . بعد مائة عام سوف تلحق اللغة العربية بمصير 
اللغة اللاتينية. . . [والحال] أن اللغة هي الحصن والملاذ وطوق النجاة الأخير إذا أريد 
نذا الشاف تحت ال 


بيد أن المثقف العربى الأكثر تطرفاً في تبني منطق المؤامرة» لفظأً ومفهوماء هو 
المصري حسين أحمد 57 فتحت عنوان «المؤامرة والمتامرون» يعلن من السطر 
الأول لمقالته أن «رفض البعض أو نفيه لنظرية المؤامرة قد يكون جزءاً من المؤامرة» . 
فالمؤامرة قائمة ومستمرة»؛ وعلى الأقل من عام »١88”‏ عام الاحتلال البريطاني 007 
ففضلاً عن أن التآمر ناموس الوجود («السمك الكبير الذي يلتهم دوما السمك 
الصغير»)» فإنه القانون الأول الذي يحكم علاقتنا بالغرب: «لقد بتنا والغرب على 
وشك التهامناء بعد أن كنا في وقت ما قاب قوسين أو أدنى من أن نلتهمه». والعولمة ‏ 
هى المرحلة الححيث والأذكى من هذه المؤامرة الأزلية. وهي في غائيتها المعلنة. 
الاو «إن الهدف الأساسى الآن لنوايا القائمين على تبرير سياسة الغرب تجاهنا من 
كبار الرأسماليين ورجال المال والأعمال هو إحداث تغيير جذري في البنية الطبقية. 
للأمة» بحيث يخدم هذا التغيير مصالحهم التجارية والاقتصادية. ومن وسائل هذا 
مسيم خلتى عادات واحتياجات استهلاكية جديدة» وتوسيع قاعدة القادرين على 
الاستهلاكء والتأئير فى أنماط سلوك الأفراد وأخلاقياتهم وقيمهم. بحيث يصبح طلب' 
المال والإثراء السريع بأية وسيلة من أجل إشباع شهوة الاستهلاك؛ هو غايتهم الرئيسية. 
وهدفهم الذي ليس وراءه هدف». ولكن تحت سطح هذه الغائية الاقتصادية تكمن غائية. 





(18؟) المصذر نفسيه». ص 15. 


١ا/ا‎ 





من النهضة إلى الردة 


تآمرية أعمق وأشمل تبلغ الوجود العربي والإسلامي بأسره ولا تستهدف أقل من ١تفريغ‏ 
وتراثها ولغتها وتقاليدها. دول أن تشعر بهذا التفريغ والتجريد والزعزعة)”” '" . 


المغربى محمد عابد الجابري لا يستخدم مصطلح «المؤامرة» ولكنه يعاين العولمة 
بوصفها نفياً جذرياً للوجود القومي الكلى من خلال تدميرها المقولات الثلاث لهذا 
الوجود: الدولة والأمة والوطن. يقول: «العولمة نظام يقفز على الدولة والأمة والوطن. 
وفي مقابل ذلك يعمل على التفتيت والتشتيت. العولمة من “العالم“؛ وتعني بالعربي 
الفصيح نقل اختصاصات الدولة وسلطتها في المجال الاقتصادي والإعلامي؛ ومن ثم 
في السياسة والثقافة أيضاًء إلى مؤسسات عالمية... ونزع ملكية الدولة ونقلها إلى 
الخواص» والخواص في عصر العولمة ليسوا ار د أبناء الودووديل عم 
(وينبغي أن يكونوا) من أصحاب الرأسمال المالي الذي لا وطن له. العولمة أيضا 
واضحة الأهداف. إنها تستهدف. هى والخوصصة ربيبتهاء ثلاثئة كيانات : الدولة: 
الأمةء الوطن. وإذا نحن سحبنا هذه الكيانات الثلائق» فماذا إذن بق 26 . 


إن هذه الشواهد الأخيرة تنطوي على تصعيد في هجاء العولمة من مستوى المؤامرة 
إلى مستوى الرؤيا الكارثية التي تقترب من رؤى نهاية العالم التى تحفل بها الأدبيات 
الدينية والأخروية للقرون الوسطى. فكاتبة منفتحة على الحداثة نه مثل المصرية اعتدال 
عثمان لا تتردد في أن تصف العولمة بأنها «لعبة مميتة» وأن المرشح للموت فيها هو 
الالفان ار وإلى «موت الإنسان» يضيف الباحث المصري سيد البحراوي فكرة 
«موت المثقف» أو حتى حتى «قتله» في ظل «النظام العالمي الجديد» الذي لا شأن له أصلا 
سوق أن يشيع مقولات «الموت»: «موت المثقف.». نهاية الدولة. نهاية القوميات» موت 
الايديولوجيا. .. وغيرها من النهايات)”*'" . 





(50) 0 أحمد أمين. «المؤامرة والمتآمرون؛, في مجلة «سطوركء العدد ””7. أغسطس 2١444‏ 
ص 1 

(50) محمد عابد 007 «العولمة تستهدف الدولة والأمة والوطن». صحيفة «الشرق الأوسط»ء 
5537/7/0 1. صاء٠‏ 

(10") اعتدال عثمان. «ضد موت الإانسان». في مجلة «سطورة. العدد 1'»ء يناير .1١96964‏ ص ١5‏ 


.١ 4 


(8؟) سيد البحراوي» «موت المثقف أم قتله؟قى في المصدر نفسه. ص 6١‏ "]. 


١/5 | 


المثقفون العرب والعرلمة 


ولكن الكاتب المصري البارز محمود أمين العالم. الذي تخرجت من تحت قلمه 
أجيال متتالية من الماركسيين واليساريين؛ هو من يمضي إلى أقصى مدى وأعمق غور 
في القراءة الكارئية للعولمة بوصفها نهاية النهايات. ومع أنه يحتج هو نفسه على 
مقولات «النهاية» التي يروج لها في تقديره عصر العولمة: «نهاية التاريخ. نهاية 
الجغرافية» نهاية الايديولوجياتء نهاية المفاهيم» نهاية الاشتراكيات» نهاية الفلسفة» 
نهاية الثقافة». فإنه لا يتردد في توصيف العولمة ‏ وإن بتهكم سوداوي - كما لو أنها 
«النهاية النهائية للنهاتيات جميعاً». والشاهد يستأهل أن نورده بتمامه: «لقد امتدت 
العولمة إلى كل شىء. تطمس وتنمّط وتوخحًد: أفكارناء مشاعرناء أحاسيسناء 
ضمائرناء قيمناء أذ اكه فشنازينا مطلاعيدا: أثواكاء تطلفاتكا؟ افحنا -ماسينا : 
منجزاتناء مشاكلناء انتصاراتناء هزائمناء» كلماتنا في الحب وطرقنا إلى الموت» وأصبح 
العالم ‏ كما يقولون لنا بفخر واعتزاز ‏ قرية كونية واحدة! وهكذا في النهاية تعولمت 
كذلك أكاذيبنا وتعولمت غفلتنا وغيبتنا عن الحقيقة» كما تعولمت الأمراض وتجارة 
الدعارة والمخدرات والأخطار البيئية والطبيعية والنووية» ومختلف أشكال التسلط 
والقهر والاستغلال والاغتراب والتمايزات بين الأفراد والطبقات والشعوب والمصالح . 
ذلك أن هذه القرية الكونية التي أخذت تضمنا جميعاًء نحن سكان الأرض» هي كما 
أراها في الواقع غارةاكونية موحدة سطر عليها أشرس: الحيوانات:تواندها بطنا رجفا 
وعدوانية ورغبة في التوسع والاستغلال والتضخم والاستعلاء. وليست هذه العولمة في 
النهاية إلا سوقاً موحدة لتهيمن عليها طائفة قليلة منهم يتاجرون فيها بالأقوات والقيم 
والأوهام وأقدار البشر وإنتاجهم واحتياجاتهم ومصالحهم. ويسيطرون على حدودهم 
الأرضية والفضائية» كما يسيطرون على أفكارهم ومشاعرهم وأحلامهم. وعلى 
حاضرهم ومستقبلهم» بما يمتلكون من أجهزة علمية» وأسلحة علمية. وجيوش علمية. 
وخطط علميةء وفلسفات تتخذ شكل القوانين العلمية والنواميس المقدسة المطلقة. 
يسخرون بها حقائق العلم لأسوأ مقصد وأدنى غاية» يزيلون بها حدود الثقافات 
والخصوصيات والقوميات والحكومات والدول» لتحقيق سيولة كوكبية بل كونية تتيح 
لي تتشتروغية لينيف كافك الا 0 


ترىء إزاء هذه الرؤيا الأبوكالبسية؛ التي تستعيد لغة إرميا ويوحنا من الزمن القديم 





(19) محمود أمين العالمء «جدل البدايات والنهايات»؛ في المصدر نفسهء صن 4-". 


١ ا‎ 


من النهضة إلى الردة 


ولغة كافكا وأورويل من الزمن الحديث, ألا تبدو مطابقة كل المطابقة للواقع النفسي 
للمثقفين العرب ملاحظة الراصد التونسي ذي العين السوسيولوجية ‏ عنيت الطاهر 
لبيب ‏ عندما يقول: «إن النص العربيى جعل من مصطلح العولمة "كارثة' عامة لا تخلو 
من امتداد غيبي. لذلك فالحديث عن العولمة هو حديث عن الموت والفناء 
والا يح 70"؟ 


من رفض العولمة إلى رفض الحدائة 


قد تكون واحدة من أخطر نتائح هذا الاستقبال المأتمي للعولمة؛ ظاهرة ومفهوماء 
هي الانزلاق من رفضها إلى رفض الحداثة؛ ومن التشنيع عليها إلى التشنيع على 
الحداثة نفسها. فعندئذ لا تعود الهجائيات والبكائيات المضادة للعولمة تدور حول 
مسألة خلافية قابلة لتوظيف أيديولوجي متضاد بين أنصارها وخصومها. بل تغدو تعبيراً 
عما أسميناه في مكان آخر ب «عصاب جماعي عربي"' “. وهو العصاب الذي ما فتى 
يتظاهر منذ صدمة اللقاء مع الغرب في الخطاب الثقافي العربي كما تنتجه - وتستهلكه - 
شريحة 'واسعة من الانتلجحسيا العربية تنحت الوطأة المَرّضية للجرح النرجسي النازف منذ 
أن اكتشفت «الذات» العربية نفسها متأخرة في مرآة الغرب المتقدم . 

فالخطاب العربي المريض بالغربء أو بالأحرى بتقدم الغرب» يتخذ لدى بعض 
منتجيه من العولمة الوافدة ذريعة لتجديد التشهير بالحداثة» من حيث أن عاملها هو 
الغرب حصراء ولتغذية ما أسماه بعضهم "ثقافة الكراهة"”" " أو «ثقافة المقت» كما نؤثر 
نحن أن ا 

وأكثر ما يتجلى هذا الموقف من العولمة» بوصفها طبعة جديدة من الحداثة الغربية 
«المقيتة»» لدى ذوي الاتجاه الإسلامي من المثقفين العرب». سواء منهم «التقليديون» أو 


نيه الطاهر لبيك «المثقف العربي وحتمية العولمة»). في مجلة «الوفاق العربي؛» مصدر سبق ذكره» 


ا 
ني اد 
)71١(‏ جورج طرابيشي. «المثقفون العرب والتراث : التحليل النفسى لعصاب جماعى؛ . ذفان الريمن» 
لندن. ١ .194١‏ 1 


(55) محمد السيد سعيدء «العولمة والقيم الثقافية فى مصر»ء فى مجلة «قضايا فكرية4» أكتوبر 
8», ص .181١‏ ْ 


(*7) انظر الدراسة السابقة عن: «المثقفون العرب المرضى بالغرب». 


١ى/:‎ 


المثقفون العرب والعولمة 


«(العضويون» بحسب تَفَسِيِع غرامشي الع 

شاهدنا على موقف المثقف الإسلامي التقليدي من العولمة نلقاه لدى السعودي 
سعود الفنيسان الذي يدمغ العولمة بأنها «بدعة غربية جديدة تهدد كيان الأمة العربية 
وتضعف روحها وتمتص خيراتها المادية» وتفكك روابطها الاجتماعية. وهى حقيقة 
واقعة وشر لا بد منه. وقبل الحديث عن آثارها السلبية» بحب دشاني أ نافيك 
العولمة.؛ وهي “الحداثة' بمعناها الفكري والاجتماعي مهدت لظهور العولمة وانتشارها. 
لقد طرقت الحداثة بمعناها الشامل على أبوابنا. فاق تاها مرحبين» وظنئًا لسذاجتنا 
أنها التقنية الغربية فحسب. ولكنها وفدت إلينا تحمل ثقافة الغرب عقيدة وفكراء عقيدة 
مادية ممثلة بالفكر الماركسى حيئاًء أو بالفكر الرأسمالي حيناً آخرء أو هما معاًء 
ولسف لبونن الأديب #انتيليا متعترنا مشخوفين بها 4 :فزاعو بيطلوة لبا يكاو !880 

وإذا كان «تبديع» العورلمة بوصفها بنت الحداثة الغربية الوافدة يذكرنا على هذا 
النحو باستمرار آلية التفكير الفقهية لدى شطر واسع من المثقفين العرب» ولا سيما 
(التقليديين» منهم. فإننا سنلاحظ أن الموقف من العولمة إياها كما يصوغه المثئقف 
الإسلامي «العضوي» ينطوي على تصعيد جذري للتبديع إلى تكفيرء وإن يكن هو 
أقرب ‏ والحق يقال - إلى التكفير الأيديولوجي منه إلى التكفير الديني . 

الشاهد على هذا الموقف يقدمه لنا كتاب «العولمة» للمفكر والاقتصادي المصري 
جلال أحمد أمين. فتأثيم العولمة ‏ التى هي فرع هو ههنا مجرد تكئة لتجريم الحداثة 
الى هن أصل . والحداثة مجرّمة مرتين: لأنها حداثة» ولأنها غربية. ومرة ثالثة لأنها 
أنجبت ذلك المسخ الفرانكشتايني الذي اسمه العولمة . 

والواقع أن أكثر ما يميز موقف مؤلف كتاب العولمة هو رفضه البقاء على أرض 
الخلافيات الخو يمك أن يتساوى فيها «المع' و«الضد» بحكم ما كان علماء الفقه 
والكلام يسمونه «تكافؤ الأدلة». فهو لا يمتنع عن أن يلتزم بالغائية المعلنة في مقدمة 





(85؟) إلى هؤلاء «الإسلاميين» نستطيع أن نضيف أصحاب «التوجه الشعبوي» من المثقفين العرب ذوي 
الأضك المشيحن» ودهم على سيل الكان الا الحضرت النضري الور عله الملك والفلمطيي 
منير شفيق . ب هاء » 8 

(ه*) من حوار له في مجلة «العالم» الصادرة في الرياض» العدد التاسعء السنة الثانية» تشرين لون 
6068 ص .١168‏ 


ا١ا/ه‎ 


من النهضة إلى الردة 


كتابه والتي لا تتعدى ‏ حسب قوله بالذات ‏ اشرح حقيقة العرلمة وبعض مخاطرهاء 
بما تتضمنه من تهديد لسعادة الإنسان ورفاهيته وشعور بالرضا عن نفسه المستمد من 
احترام هويته وتفرده» وهي المخاطر التي تأتي مما يسمى ثورة المعلومات» ومن 
اكتساح قيم المجتمع الاستهلاكي» وفق العشان عا كه لصيف فا الو 
ولا يكتفي؛ على مثال بعض المثقفين من ذوي التوجه الأصولي» بالتنديد بالعولمة لأنها 
يست «ظاهرة محايدة بين الحضارات والثقافات»» بل هى من إفراز «ثقَافة بعينها) 
واعولمة لحضارة بعينها» هما «الثقافة الغربية» و«الحضارة الي 0 بل يتعدى ذلك 
كله وهذا أخطر ما في موقفه وأشده ضرراً على ما يمكن أن يكونه أي مشروع أو 
برنامج لتنمية ثقافية عربية ‏ إلى هجاء التكنولوجيا والتقدم العلمي وكل ما يفتن به 
«المفتونون بالحضارة الغربية بوجه عام» سواء في مجال «الكفاءة المنقطعة النظير في 
الإنتاج المادي»» أو في مجال «نقل المعلومات وتخزينها وتوفيرها لمن يريد الانتفاع 
بها”". أو في مجال «ما حققه الغرب في مضمار التنظيم السياسي والاجتماعي 
والإنتاج الثقافي"» أو حتى في مجال حقوق الإنسان التي لا تعدو في واقعها أن تكون 
علكة يعلكها «أولئك المفتونون بالديمقراطية الغربية وبالعلاقات الاجتماعية الغربية" , 
بل إن مؤلف «العولمة» يذهب إلى أبعد من ذلك كلهء فيكرس تحت عنوان «التقدم 
التكنولوجي كأداة للقهر» أربعة فصول من كتابه لتجريم التكنولوجيا بما هي كذلك . 
التكنولوجيا القديمة أو حتى البدائية؛ أولا لأن أي تقدم في التكنولوجياء مهما يكن 
بسيطأً؛ ينطوي على تعارض متضاد مع الطبيعة الإنسانية والهوية الإنسانية: «من أين 
يأتي هذا التضاد بين التقدم التكنولوجي والهوية؟ هناك في رأبى فرص كامنة لهذا التضاد 
منذ قام الإنسان بصنع أولى أدواته وأكثرها بدائية؛ أي 5 أولى مراحل التطور 
التكنولوجي. فمنذ صنع الإنسان أولى أدواته الحجرية لتسهيل عملية الصيدء ضماناً 
لبقائه وتحقيقاً أكبر لذاته» كان هناك دائماً خطر في أن تستبد به هذه الأدوات نفسها 
فتتسوك إلى أذاة لقهئرة ندل من أن تكون أداة لتحريره». ثم ثانياًء وعلى الأخص 


(95) حجلال أمين . العولمة؛. سلسلة إقرأء دار المعارف» القاهرة. 2١4‏ ص .١١‏ 

(/90) المصدر نفسيه» ص 74 

(*) لنلاحظ أن مؤلف «العولمة» يتقصد أن يتحدث عن «نقل المعلومات وتخزينها)ا 010 إهمال 
المعل الأول للحضارة الحديثة الذي هو إنتاج المعرفة واختراع المعلومات . 

(79) (العولمة»ء المصدر نفسهء ص 46. 


١/5 


المثقفون العرب والعولمة 


التكنولوجيا الحديثة : «من المؤكد أن التكنولوجيا الحديثة؛ أي ما طوره الإنسان من 
وسائل للإنتاج والاستهلاك خلال القرنين الماضيين» وعلى الأخص خلال نصف القرن 
الأخيرء كانت تحمل خطر إخضاع الإنسان للقهرء وتهديداً لهويته وآدميته أكبر مما 
تعرض له الإنسان طوال تاريخه الطويل»0”؟). 

ثرى أَنُغَالي إذا قلنا إن ما يدعو مؤلف «العولمة» العرب والمسلمين إليه ليس 
مقاطعة عصر العولمة وحدهء بل الخروج من العصر بإطلاق» وربما ‏ إذا مضينا بمنطقه 
إلى آخر مداه العودة إلى ما قبل العصر الحجري؟ 


الأداة لا الروح 

إننا نقارف خطأ جسيماً ويكف تشخيصنا عن أن يكون مطابقاً للواقع لو توهمنا أن 
موقف مؤلف «العولمة» يترجم عن موقف عموم الإسلاميين. فهؤلاء يميزون في 
العولمة بين محاسن ومساوئ»؛ ويعرفون كيف يفصلون المنجزات التقنية للعولمة عن 
روحيتها وعقليتها. بل إن المثقفين التقليديين» على "تبديعهم» الحداثة الغربية نفسها. 
لا يترددون فى التأكيد على ضرورة «الاستفادة من المعطيات المادية للحضارة 
الخربية»*©. وكما لاحظ بنجامين باربر» وهو من خير من درس العلاقة الملتبسة بين 
الأصوليين والعولمة» فإن «أدوات ثورة المعلومات هي كذلك الأسلحة التي يفضلها 
الجهاد»”"*'. فالجهاد ‏ وهو الاسم الكنائي عند باربر عن الأصوليات كافة» الإسلامية 
كما اليهودية والمسيحية والهندوسية ‏ هو «الجهاد عبر عالم ماك وليس الجهاد ضد عالم 
ماك»””*؟. فقوى الجهاد أذكى من أن تتصدى لعالم ماك (ماكدونالد) ‏ وهو عند باربر 
الاسم الكنائي أيضاً عن العولمة - بأسلحة «دونكيشوتية» تعود تقنياً إلى عصر ما قبل 
الحداثة الذي تريد تلك القوى عينها أن ترتد إليه أيديولوجياً. ومن هنا موقفها 
البراغمائي من العولمة: فهي تأخذ منها الأداة وتدع منها الروح . 


.05 المصدر نفسه.» ص "5ه‎ )#*٠( 

(41) الشيخ د. سعود الفنيسان في حواره مع «العالم؛؛ مصدر سبق ذكره. 

(45) ينجامين باربرء «عالم ماك: المواجهة بين التأقلم والعولمة». ترجمة أحمد محمود. المشررع 
القرمى للترجمةء المجلس الأعلى للثقافة؛ القاهرة؛ 19194: ص 5١‏ (وبالمناسبة إن العنوان 
الأصلى للكتاب هو «الجهاد في مواجهة عالم ماك؛) (81018/011-0 .1/5 111810). 

648 التصيدر سافن 3 


١ /ا/ا‎ 


من النهضة إلى الردة 


وكهاما كنا غرفة :قري التعهاد كنك 'تستفين هن العولية الاقتضادية لتشرء شيكة 
متضامّة من المؤسسات المالية و«المصارف الإسلامية اللاربوية»» كذلك فإنها تدلل على 
مبادهة براغمائية مماثلة في الاستفادة من العولمة الثقافية والثورة الإلكترونية. وشاهدنا 
على ذلك ما تبديه قوى الجهاد من قدرة على توظيف الجهاز التكنولوجي الأول لعصر 
العولمة ‏ عنيت الإنترنت ‏ من أجل التعبئة والتنظيم والحشدء كما من أجل نشر 
أفكارها وأيديولوجيتها. فقد قدر الخبراء عدد المواقع الإسلامية على الإنترنت اليوم 
بنحو 590 موقعاً. ومؤخراً أعلن واحد من أبرز محرري الايديولوجيا الإسلامية على 
الصفحة الأولى والسطر الأول من «الأهرام العربي» أنه شيل بأم عينه (ميلاد مشروع 
أعلن أصحابه الجهاد عبر شبكة ل والإشارة هنا إلى مشروع «خدمة 
الإسلام على الإنترنت» (1:10818 011 151.434)؛ وهو المشروع الذي أطلقته رسميا 8 
قطر في ١144/١١/68‏ «الهيئة العالمية للتعريف بالإسلام عبر الإنترنت» المنبثقة عن 
اجتماع ٠‏ شخصية إسلامية «من أهل العلم والنظر» تحت رعاية الشيخ د. يوسف 
القرضاوي. وقد قال هذا الأخير في كلمة افتتاح الاجتماع التأسيسي: «إن هذا المشروع 
الذي ننشده ونحشد له الجهود والجنود والنقود هو فى رأيى جهاد هذا العصر. . 
ونحن بهذه الآليات الحديثة - وعلى رأسها الإنترنت - لمتتطيم أن نصل إلى الشعوب 
ونخاطبها بألسنتها المختلفة في أنحاء الأرض»”*؟ . وقد عاد الشيخ القرضاوي في 
مقدمة الكراسة التعريفية بمشروع «إسلام أون لاين» يؤكد إمكانية وضرورة التوظيف 
الأداتي لتكنولوجيات الحداثة دون ايديولوجيتهاء أو حتى ضداً عليهاء فقال: «لة 
استخدمنا الطباعة والإذاعة والتلفازء واليوم ظهرت هذه الأداة الجديدة» شبكة 
الإنترنت» التي يستخدمها أصحاب الأديان والنحل المختلفة للدعوة إلى أديانهم 
ونحلهم. وواجب المسلمين أن يستخدموا هله الأداة للدعوة إلى هذا الدين العظيم . 
وعلى الأمة الإسلامية أن تهيوء وال يقومون بذلك. وهذا ما يقوم به هذا المشروع 
الكبير العالمي (خدمة الإسلام على الإنترنت)» حيث يخاطب العالمين بالدعوة إلى 
الإسلام. يخاطب غير المسلمين ليعرفهم بالإسلام» عقيدة وشريعة وأخلاقاً وحضارة» 
ويخاطب المسلمين أيضا ليعلمهم الإسلام الصحيح» ويبين لهم حقائق الدين» ويجيب 


(44) فهمي هريديء. «جهاد العصر عبر الإنترنت», «الأهرام العربى». العدد ١١ .417١1‏ أكتوبر 
68 ». ص .١‏ 
ص 
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المثقفون العرب والعولمة 


عن تساؤلاتهم. ويصحح مفأهيمهم الخاطئة التي حاءت عن طريق الثقافة الموروثة 
المغلوطة والثقافة الوافدة الغازية)9؟ . 


ولعل ما من شيء يرمز إلى هذا الجمع بين ما كان يتبدى حتى الآن وكأنهما 
نقيضان لا يجتمعان ‏ نعني الأصولية والحدائة ‏ أن أحد برامج «الخط المعلوماتي) 
اليا ادم على الإنترنت» يحمل هذا العنوان المتفارق: ««بنك الفتوى» . والواقع 
أنه خلافاً لما هو متوقع؛ فإن تكنولوجيات العولمة لا تبدو موضع مقاومة من قبل 
الاثلامبين نكن عندما تعلق الآمو بافديى العدهاتفب لتكت عفوان الأول مميكن 
إلكتروني في العالم» أشارت الصحافة المصرية مؤخراً إلى أن شركة "تريبل كميونيكشن» 
أنزلت إلى السوق المصرية جهازا إلكترونيا صغيرأ وخفيف الوزن بحجم كف اليد 
يحتوي على «المصحف الكريم كاملا بالرسم العثماني. . . مع موسوعة للبحث عن 
05 أآية وموضوعاً... ومعجم لغريب ألفاظ القرآن» وبوصلة لتحديد اتجاه القبلة. 
و7 منبهات لمواقيت الصلاة»؛ وهذا بعد أن كان «وافقى الأزهر الشريف برقم 55 لتاريخ 
*؟/ ١945/0‏ على تداول الجهاز في العالمء لما يقدمه من يسر وسهولة وريادة في 
توظيف التقنية الحديئة لصالح كتاب الله)”"*'. 

وأياً يكن من أمر هذه النزعة البراغمائية وما تحمله في طياتها من احتمالات تأبيد 
الوضعية الازدواجية التى ما فتئت تعانيها الثقافة العربية في تفارقها ما بين الأصالة 
ايدان فإق خطاب العولة الإاتلانن بندو أقل “تدحا فى ,يحصيلة العحات. مز 
التقطات القوض .والما ركد » بوريها آولة لأن الاتعلافيين لا يخطيعؤن: أن يزفقيوا 
مفهوم العولمة بما هو كذلك نظراً إلى أن المرتكز النظري الأول لخطابهم هو عالمية 
الدعوة الإسلامية» وربما ثانياً لأن العولمة» بطابعها الإجرائي والتقاني؛ قابلة للفصل 
عن الحداثة وللترظيف ضد أيديولوجيتها. ومن هذا المنظور المعادي لأيديولوجيا 
الحداثة «الغربية» و«التغريبية» معاً بحسب التوصيف الأصولي. فإن محاسن العولمة قد 
تتكافأ مع مساوئها. فقد تكون سلاح الشيطان» ولكن قد تكون أيضاً سلاح الشيطان 
مردوداً إلى نحره. ومن هنا بعض الحيرة وبعض القلق؛ وربما بعض التناقض» في 
خطاب العولمة عند بعض الإسلاميين. وقد تكون الواقعة التالية بليغة الدلالة من هذا 





(17) هن تقويم كراسة اجمعية البلاغ الثقافية لخدمة الإسلام على الإنترنت؟» الدوحة. قطرء. ص .١‏ 
(10:) «الأخبار»» القاهرية.» ؟717/١١1999/1١.‏ 
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من النهضة إلى الردة 


المنظور. فأحد كتاب مجلة «المنار الجديد» ذات التوجه الإسلامي التجديدي لم يجد 
من مخرج للموازنة الصعبة بين محاسن العولمة ومساوئها سوى دعوة الشباب المسلم 
فى نهاية مقالته التى تحمل تحديداً عنوان «الشباب المسلم والعولمة» إلى تلاوة صلاة 
الاستخارة ا لم لهم فجراً الخيط الأبيض للعولمة من خيطها الأسود'**'. فحتى 
من وجهة نظر إسلامية إذن يمكن أن تتبدى العولمة محلا لتكافؤ الأدلة. 


تساؤلات حول الجاهزية الثقافية العربية 


نحن لا نزعم بالطبع أننا استقرأنا كل خطابات العولمة في الثقافة العربية المعاصرة. 
ونهرها يتدفق أصلا بغزارة تند عن الضبط . ونحن لم نتوقف على أي حال عند 
الخطابات التي ترى إلى العولمة بعين أكثر إيجابية» أو التي تدعو إلى التعامل مع 
حتميتها بقدر أكبر من الواقعية . ولعو هذه الخطابات أقل ظهوراًء وعلى الأخص أقل 
ضيكيا :بولق .تساف الاتتيداة التارييكى للريعرة العرية و ناه يضفم أن تلقن أفانا 'أكتر 
صغاء. فعندما يبدو التاريخ وكأنه يختنق في عنق الزجاجة. فإن صيحات المزع لا بد أن 
تعلو على التفكير الهادئ والأكثر اتصافاً بالموضوعية. ومن هنا فإن الصورة المباشرة 
والأكثئف حضوراً للعرلمة في الإدراك العربي العام هي صورة الفرّاعة» أو حتى 
الأخطبوط. وهذه المفردة ‏ بالتضامن مع مفردة الفح - يمكن على أي حال استقراؤها 
بكثرة في خطابات العولمة السائدة فى الساحة الثقافية العربية. ولكن الغائب الكبير عن 
هذه الخطابات التفزيعية هو الوعي بالشروط الحقيقية للاستجابة لتحدي العولمة» لا في 
سماء التجريد النظري؛ بل على أرض الواقع العربى. ففى ظل هشاشة الوضعية الثقافية 
العربية - حيث ترتفع أعداد الأميين | ان حا ليد المونيكن إلى اكوك 
60 ملايين ‏ فإن الخطر الأكبر في العولمة (ودوماً من وجهة النظر التي تعنينا هناء 
وهي وجهة النظر الثقافية) لا يتمثل في الوقوع بين براثنهاء بل في البقاء خارجها. 
وخلافا لخطاب التعبئة الايديولوجية ضد العولمة» فإننا نعتقد أن الإشكالية الحقيقيه 
للعولمة في الوضعية الثقافية العربية الهشة هي إشكالية الدخول إليها لا الخروج منها أو 
عليها. فقبل أن نحسن استقبالها أو نسيئه» فإننا لا نتوفر بعد ثقافياء على شروط 





(14) كامل الشريف. "الشباب المسلم والعولمة»: في مجلة «المنار الجديد»» العدد السابعء يوليو 
0648 القاهرة . 


١١م١‎ 


المثقفون العرب والعولمة 


استقبالها. وإذا كنا نتتحدث عن انعكاسات العولمة على الثقافة العربية» فإن أول ما 
نفتقده هو ركائز هذا الانعكاس وأدواته المادية. 


فباستثناء إفريقيا السوداء. فإن الوضعية الثقافية العربية تبقى» من منظور انتشار 
الأمية» من أردأ الوضعيات في العالم. فعلاوة على المئة مليون أمي عربي الحاليين: 
فإن تعدادهم مرشح في ربع القرن القادم للارتفاع. لا للانخفاض» بالأرقام المطلقة: ما 
بين ١١5‏ و15١١‏ مليون أمي عربي في العام 7٠١70‏ تبعا لتوقعات اليونسكو. ومرد ذلك 
بكل بساطة إلى أن معدل النمو الديمغرافي العربي أعلى» ومرشح لأن يبقى أعلى في 
ربع القرن القادم. من معدل انخفاض الأمية. تمثيلا على هذه المفارقة لنأخذ حالة 
مصرء أكبر الأقطار العربية. فالإحصائيات تفيدنا أن معدل الأمية فيها تدنى في عام 
605 إلى 48,5 في المئة بعد أن كان قبله بعشرة أعوام 05,5 في المئة» وقبله بعشرة 
أغواء: أخرى 14> دن :النينة .ولا فبك اآن :صر تحقق: على هذ النحيو تقدما نيا تأكيدا 
فى متخو !اميك «ولكن انظرا إلى السعدال الع تفع لتحوها التكاتي» إن تعداد الأميين 
يزيد فيها بالأرقام المطلقة» وإن سجلت معدلات الأمية انخفاضاً نسبيا. فعلى حين أن 
معدل الأمية تراجع من 5١,8‏ في المئة عام 19178 إلى 48,5 في المئة عام 196١؛‏ 
فإن تعداد الأميين المصريين ارتفع في فترة العشرين عاماً نفسها من 54 مليونا إلى 
ا ا 

ولكن حتى إذا استبعدنا من إشكالية دخول العولمة إلينا أو دخولنا إليها الأميين 
العري وق لسن مو المتعلمين العرب» فإننا سنلاحظ قصوراً أو بعارة ا عريي 
لا تقل -خطورة عن الأمية على صعيد وسائل التعولم القسري أو الطوعي: أي تقنيات 
الاتصال الحديثة. فإن يكن العامل الأول والحامل الأول للعولمة الثقافية هي 
تكنولوجيات الإعلام الجديدة»؛ فإن استقراء تجهيزات البنية التحتية للوضعية ا 
الخرعية يقر عر فين دراك فى التي ها ينها ورين اعوزورة التمرتم لبعد هنينا 
أيضاً مثال مصر باعتبارها أكبر الأقطار العربية وأبكرها إلى الدخول في زمن الحدانة . 
ولتععمف' ارنعة رو ابه للقناني الكمى لمدى القابلية للتعولم: نسبة الإشباع لكل الف 


لمج 


و 


من السكان فى قراءة الصحف وفي اقتناء أجهزة الراديو والتلفزيون والفيديو. و 





: : : ةق : جله 
) انظر: دراستنا عن «العالم العربي والعالم: مدخل إحصائي إلى دحا سي فض 
العدة ١:‏ كعاء /1ا6. ص م١ا١١1ا-‏ 36 . 
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من النهضة إلى الرذة 


المقارنة مع الولايات المتحدة الأميركية» رائدة العولمة في العالم. ومع دولة أوروبية 
متقدمة مثل بريطانياء ومع الدولة الأكثر تقدمأ في آسيا أي اليابان» ومع دولة آسيوية 
حديثة الإقلاع هي كوريا الجنوبية» ومع دولة أميركية لاتينية نامية هي البرازيل» ومع 
دولة آسيوية متخلفة هي الهندء وأخيرا مع إسرائيل التي تبقى معقد المقارنة الضروري 
لأنها كانت حتى الأمس القريب بمثابة «العدو القومي» لمصر وللعرب . 


جدول بنسب الإشباع الصحفي والإذاعي والتلفزيوني والفيديوي 
لكل ألف من السكان”'*) 






التلفزيون | الفيديو 
(جهاز) 
د 

الولايات المتحدة 
بريطانيا 

اليابان 

كوريا الجنوبية 
البرازيل 

ليناد 

إسرائيل 


فمصر لا تتقدم في نسب الجاهزية الثقافية إلا على الهند التى تحتل مكانها أصلاء 
في دليل التنمية البشرية الذى وضعه برنامج الأمم المتحدة الإنمائى؛ فى المرتبة ١5٠‏ 
بين دول العالم البالغ تعدادها في هذا الجدول ١76‏ دولة07 . وصحيح أن معدل الأمية 


(٠ه)‏ إحصائيات هذا الجدول تعود إلى العام 4# .١‏ وقد استمينا معطياته من كتاس: 50115 1/1615 
.1995 22215 ركعوم ]اك عصمننلظ ,لسمطاعع8 موعل-علناداء عل دناعم أل 13 


[3 انظر دليل التنمية البشرية في: 1/1006 نال غ1.513. منشورات 6116 انامء26‎ )61١( 
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في كلا البلدين متمائل (18,8 في المئة لمصر و8؛ في المئة للهند)» ولكن مصر تتقدم 
في شي الإساع العحني عن الهند باكر من الشعدين» وك صمي التجهين يال الاير 
والتلفزيون والفيديو بأكثر من ثلاثة أضعاف. رلك سق ا بالمقابل عن البرازيل 
بمعدل يتراوح ما بين العُشر للصحافة والثلث للراديو والثلئين للتلفزيون. والبرازيل 
تحتل مكانها في دليل التنمية البشرية في المرتبة 18 بينما تتراجع مصر إلى المرتبة 87. 
أما بالمقارنة مع دولة آسيوية حديئة الإقلاع» وهي كوريا الجنوبية التي باتت تحتل 
مكانها في دليل التنمية البشرية في المرتبة 255 فإن مصر تبدو متخلفة في درجة الإشباع 
الصحفي بخمسة أضعافء وفى الجاهزية الإذاعية بثلاثة أضعاف. وفى الجاهزية 
التلفزيونية بضعفين؛ وفي الخخاف نه الفيديوية بثلائة أضعاف . أما المنا رن ب اليابان؛ 
التي تواقت دخولها إلى الحداثة مع مصر والتي باتت تحتل مكانها في المرتبة 4 من 
دليل التنمية البشرية» فإن حصة مصر من الإشباع الصحفي تتدنى إلى عشرة أضعاف. 
ثم إلى ثلاثئة أضعاف وأربعة أضعاف وسبعة أضعاف على التوالي في التجهز بالراديو 
والتلفزيون والفيديو”””'. 

وهذا كله إذا حصرنا المقارنة بتكنولوجيات الإعلام «الكلاسيكية». أما إذا جئنا إلى 
الجهاز الأول لما بات يسمى «الثقافة الإلكترونية» لعصر العولمة»؛ ونعني الحاسوب 
وشبكة الإنترنت» فإن الجاهزية الثقافية العربية - وليس فقط المصرية ‏ تبدو شديدة 
الإدقاع . فالأرقام المتاحة» وهي في تصاعد مستمر تشير إلى أنه كان في العالم حتى 
نهاية عام 91 أكثر من 7750 مليون حاسوب بينما لا تزيد حصة العالم العربي هديري 
على ",؟ مليون حاسوبء مما يعني أن العالم العربي الذي يمثل اليوم ديمغرافياً ”,4 
في المثة من سكان العالم أجمع لا تزيذ حصته من حواسيب هذا العالم. على ٠."‏ فئ 
المفةا ملكتن عترم لكيه تهون إلى اقل عن واد فى لالع كينها رخص عد 
الماك كوودين العالب لحري فى اتناك لحرت افمذة الخسرانيتب الوتهداة بالجركة بعلن 
مستوى العالم قد تعدى ٠‏ مليون حاسوب في بداية عام 0.١155‏ في حين أن عدد 





(01) انظر بعض المعطيات الإحصائية عن «مجتمع الإعلام الكوني» في كتاب إغنائيو رامونيه: طعيان 
الإعلام 600001001 وا عل عنصمةا1 2آء منشورات ع210111326؛: باريس؛ .1١1999‏ ويشير 
50 إلى أن سوق تكنولوجيات الإعلام مثلت في عام ١951‏ أكثر من ١٠7ل‏ مليار دولار. وإن 
الرق: الاتجمالن لأعمال صناعات الإعلام والاتصال العالمية سيبلغ في العام ٠٠٠١‏ أكثر من 
6٠6‏ ملار دولارء مما سيمثل حينتنٍ ٠١‏ في المئة من الاقتصاد العالمي. 


ما 


من النهضه إلى الردة 


الحواسيب المتصلة بهذه الشبكة لجميع الدول العربية لم يتخط 75١5٠٠١‏ حاسوب. مما 
ين أن نشية: الاقهزالك"الغرنى "تن شيكة الإشرك تين على لالاره في الي 7 


وعلى سبيل المقارنة نذكر أن دولة متوسطة التطور مثل فنلنداء التي تحتل المرتبة 
5 فى دليل التنمية البشرية» قد عممت إلزامية الحاسوب في المدارس الثانوية» وليس 
فى الحانعاك :نتيا خلى عون أذ اعد اسرية ل يفحل موكاة البكتفانارقاتناذرك» الت 
الثانويات العربية» ولم يعمم استعماله حتى في الجامعات. وعلى سبيل المثال نذكر أن 
الصحافة وأجهزة الإعلام الأردنية أثارت في مطلع شهر تشرين الآول/ أكتوبر المنصرم 
ضجة ترحيبية حول القرار الذي اتخذته السلطات المسؤولة بالعمل على إدخال ألف 
حاسوب إلى الجامعة الأردنية في العام .5٠٠١‏ وهذا القرار هو بلا أدنى شك موضع 
ترحيب» ولكننا سنلاحظ أن قيمة الألف حاسوب لا تزيد اليوم على مليون دولار. 
الأمر الذي يطرح تساؤلا - ليس هنا موضع بحثه ‏ حول القدرة الاقتصادية للدول العربية 
على استدخال تقنيات الثقافة الإلكترونية» وتساؤلاً آخر ‏ وهو الأهم ‏ عن مدى الحاجة 
في العالم العربي إلى إعادة النظر في أولويات التنمية وإلى رد الاعتبار إلى العامل 
التنموي الثقافي المغموط إلى الآن حقه. فعندما يقال لنا إن الحاسوب قادر على أن 
يجري ملياري عملية مختلفة في الثانية» الأمر الذي كان يستغرق إجراؤه ألف عام في 
الا 32 وعندما يقال لنا إن الليف الصوتي قادر على أن ينقل فى الزمن الفعلى 
وعلى مسافة ميا كل الم وابان سلرعة فى القائنة + اها يعاد مر سويعة افلكية بن 
8 مليون صفحة”*”*» فإننا نستطيع أن نكون على ثقة بأن عامل التنمية الأول سيكون 
في القرن الحادي والعشرين الدماغ قبل اليدء وبأنه سيكون قرن الثورة الثقافية 
والتكنولوجيا الرخوة مثلما كان القرن العشرون ‏ والذي قبله ‏ قرن الثورة الصناعية 
والتكنولوجيا الصلبة . 


(607) محمد أذنت غنيمى ؛ اامشروع شبكة المعلومات العربية». فى ملحق مجلة ااسطورا من «العولمة 
والوطن العربي والمستقبل». مصدر سبق ذكره.ء ص ؟١.‏ 

(515) عبد الخالق عبد اللهء. «العولمة: جذورها وفروعها وكيفية التعامل معها». في مجلة «عالم 
الفكر». الكويت. أكتوبر ‏ ديسمير 14989, ص 34. 

(065) من بيان صادر عن المعهد القرمي للبحث التابع لمؤسسة (فرانس تلكوم». 


44م 


المثقفون العرب والعولمة 


عولمة العالم العربي 
إذا كان هذا هو واقع البنية التحتية الثقافية العربية» وإذا كانت البلدان العربية لا 
تتوفر لاا حتى الجاهزية الثقافية الكافية لاستقبال العولمة» فإن مفهوم «العولمة المضادة) 
كما يجري تداوله في الساحة الثقافية العربية اليوم يبدو وكأنه محض تفعيل؛ تحت اسم 
نظري براق» لما كنا أسميناه آلية السيطرة على عالم الخطاب بدل العالم الفعلى لدى 
شطر لا يستهان به من المثقفين. وصحيح أن صائغ المفهوم؛ وهو اللساني التونسي 
عبد السلام المسدي. كان حذَّر هو نفسه من التعاطي «الطوباوي"» مع المفهوم مؤكداً أن 
«الضدية» التي يتضمنها هذا المفهوم ينبغي أن تفهم لا على أنها «الضدية المناقضة». بل 
فقط على أنها «الضدية الجدلية» التي لا تنفي الموجودء بل تتخلق هي نفسها من خلال 
محاورته ومحاولة مجاوزته. ولقد قال بصريح العبارة: «إن مفهوم العولمة الذي صغناه 
في معالجتنا الثقافية فى كتاب “العولمة والعولمة المضادة ' لا يعني أننا نتكر ظاهرة 
العولينة ورو ل أنعا لتر على «وصتروها مطلاريًء_ولنهنا النةنبادي ببمناوينيا قلا مولن 
فعلنا شيئاً من ذلك أو زعمناه لكنا طوباويين بالمعنى المطلق. إن الذي ندعو إليه هو 
استزراع وعي جديد تكون فيه العولمة المضادة آلية ذهنية لا تقوم على النقض الناسف. 
ولكن تقوم على النقض الجدلي الفاعل»”*2. ومع ذلك يبدو أن المفهوم؛ بحكم قرة 
صياغته الاستقطابية وحمولته التعبوية» قد انفلت كما المارد من قمقمه. واكتسب 
استقلالية ايديولوجية لا تمت بصلة إلى الغائية المعرفية أو «الذهنية' التي أنتجته. 
وفرض نفسه بسرعة خارقة فى الحقل التداولي الثقافي العربي بوصفه شعارا للمجابهة 
وللمقاومة» وعنواناً تام المصداقية لعولمة بديلة أو نقيضة حذها بعضهم بأنها «العولمة 
اللخفيقية فنك العولئية الكاذ اوعضي الأخوييانها «العرلية بساني قل العر 0ه 
الوحشية»» أو كما قال محمود أمين العالم : «عولمة الحق لا الباطل؛ عولمة الحريه لا 
الاستعباد والاستبدادء عولمة العلم والمعرفة والإبداع لا الجهل والاغتراب والتخلف 
نا 
وتحترن الا نحن أنفسنا من نطاق جاذبية هذا الاستقطاب الشال اللمكربين 
«العولمة) و«العولمة المضادة»» فإننا تقد أنها نكون اكثر تسلحا بالحس الوافعي 





(61) من حوار معه فى مجلة «الوفاق العربي»؛ ممثدر سيق د كرض 53 
1 اد 3 ذكره) /ا. 
(لاه) محمود أمين العالمء النهايات؟؛ فى مجلة «سطور؟كء مصدر سبق ذكره؛ ص 


١ وم‎ 


من النهضة إلى الردة 


والنقدي معاً لو اقترحنا بموازاة العولمة العالمية» ولا على سبيل المجابهة والمضادة بل 
على سبيل تحسين فرصنا في الاستفادة من محاسئها وتحاشي مساوئهاء فكرة عولمة 
العالم العربي . ففي تلك القرية الكونية الكبيرة التي على وشك أن يصيرها العالم على 
حد تعبير «نبي عصر الاتصال الجديد» مارشال ماك لوهان, فإن العالم العربي» المتأسن 
أكثر من أي وقت مضى في انقساماته. بحاجة هو أولاً لأن يصير قرية إقليمية واحدة. 
فذلك هوء على حد ما نعتقد». أقصر طرقه إلى دخول قرية العولمة ‏ أو «غابها» كما 
رو كل اعتضيوفها د امنا 

وما دام أحد التعريفات الممكنة للعولمة أنها إلغاء الحدود» وما دمنا هنا بصدد 
العولمة الثقافية حصراء فلنبادر حالا إلى القول إن الحدود التى يذهب بنا الفكر إلى 
فتروزة "لقا قينا ني العالى لسرن »فى «التحنازد الققافيةم. شن نماكم بحرن لازا هده 
قدراً نحسبه كافياً لندرك أن الحدود السياسية في العالم العربي ‏ رغم أوهامنا 
الايديولوجية السابقة عن كونها «كرتونية» وامصطنعة» ‏ هي في الوقت الراهن وربما 
لأجل غير مسمى بعدء غير قابلة للإلغاء. ولكن العالم العربي ما كف قطء رغم 
التكريس الحدودي لانقساماته أو لتنويعاته أو لشخصياته الوطنية أو القطرية ‏ لا مُشاحة 
في الأسماء ‏ عن أن يمثل جماعة ثقافية واحدة. ولولا ذلك لما كان أمكن للعالم 
العربي - على كونه عالماً ‏ أن يميز نفسه ويميزه الأخرون على أنه عالم عربي . 


وحتى لا تحلق بلاورنا فى سماء التجزيد فلنقل خالاً إن تكنولوجيات: الاتضال 
الجديدة هي التي تتيح تنفيذ مناورة اختراق الحدود الثقافية العربية بقدر غير قليل من 
الأمان ومن الفاعلية معا. وباكورة هذا الاختراق تجسدها لنا الفضائيات العربية التى لا 
جدال ‏ مهما قيل في أدائها كما في تمويلها وتوظيفها ‏ في أنها نجحت»ء ولو جزثياً: 
في ضغط مساحة العالم العربي على شساعتها ومناعة تضاريسها السياسية . 


ومثال آخر تقدمه لنا الإمكانية - التي صارت في بعض الحالات واقعاً ‏ التي تتيحها 
تكنولوجيات الاتصال الجديدة لإصدار طبعات عربية متعددة فى عدة عواصم معأ وفى 
زمن واحد.ء لصحف ومجلات عربية واحدة. 


وإذا أمكن في مستقبل قريب تطوير الرحبة العربية لأجهزة شبكة الإنترنت» فإن 
مظهرا آخر من مظاهر الحدود العربية الداخلية» ونعني الرقابات القطرية على الفكر 
ووسائل تداوله من كتب ومجلات وصحف. سيسقط أو فى أدنى الأحوال سيخترق. 


١1 


المتقفون العرب والعولمة 


فعلى شبكة الإنترنت لا يستطيع أن يتدخل مقص الرقيب . 
ظ وليمن ذا ان نتصور عملية اختراق الحدود الثقافية أو إلغائها على أنها سلبية 
خالصة. فمن الممكن أن نتخيل نوعاً من عولمة عربية إيجابية تقوم فيها جامعة الدول. 
العربية ‏ بعد إعادة النظر في وظيفتها باتجاه الإعلاء من شأن دورها الثقافى ‏ بدور 
فغغال. ومن الممكن أن نتصورء ضمن هذا الإطارء قيام شبكة «اكسترانت»*”' عربية 
تربط ما بين المؤسسات العلمية والجامعية العربية لتحد من فوضى البحث العلمى 
.العربي ومن التكرارية وهدر الجهود والأموال ولتتيح إمكانية حقيقية للتنسيق بين 
'الأطروحات الجامعية وتعميم الاستفادة منها على المستوى العربي بدلا من أن تبقى 
أسيرة الغبار في أقبية المحفوظات”“*'. ودوماً ضمن هذا الإطار يمكن أن نتصور شبكة 
للربط ما بين المتاحف العربية» وأخرى «الإحياء» المخطوطات العربية فى الجامعات. 
والمكفياكت: الغودة وال خلده ولاتائظة ريتكابة لامها دنامتها السيم الباتسن يدون أن 
يضطروا إلى «الرحلة» في طلبها وهدر المال والوقت. 

وقد يعترض بعض أنصار أطروحة «الأمن الثقافي العربي» بأن اختراق الحدود لن 
يكون عربياً - عربياً فحسب» بل سيكون بالضرورة أيضاً من جانب قوى «أجنبية". وفي. 
الوقت الذي نؤثر فيه أن نضع هذه المفردة بين مزدوجين الماحاً إلى أن مدلول هذه 
المقولة قد تآكل كثيراً فى عالمنا المعاصرء فإننا ستلااحظ أن هذا الاختراق قائم بالفعل 
بوصفه حتمية من حتميات العصر . وفي الوقت الذي لا نملك فيه له رداء ل 
غيرناء فإثنا ستلاحظ أيضاً أنه ليس اختراقاً وحيد الاتجافء بل هو قابل أيَضا للتوظيف: 
في الاتجاه المعاكس. وسنكتفي ههنا بمثال واحد: فالمهاجرون العرب في أوروبا 
والأميركيتين وأستراليا وإفريقيا يعدون بعشرات الملايين. . وتكنولوجيات الاتصال, 
الحديئة تتيح فرصة كانت حتى الآن تعزوية لاغافة ريطي > إن لم كن بالوطق الل 
فبالثقافة الأم. وبعض هذا الدور تضطلع به الفضائيات العربية من الآن. 


وعلى أي حال. وكما يقال أحياناً في العلم الاستراتيجي» إن خير وسيلة لللدفاع 





(4/ه) من المعلوم أن الاكسترانت هي الشبكة التي تربط بين عدة مؤسسات ذات أهداف مكتر كه أ 
متقارية» بالمقابلة مع الإنترانت التي تربط بين بين أجهزة وقطاعات المؤسسة الواحدة. 
(6) ثمة شبكة عالمية قيد الإنشاء ارم بحت تحت اسم تإنترنت 1" كه جامعة أميركية. 
وغيرها. 
/ام١‏ 


من النهضة إلى الردة 


هي الهجوم» كذلك نقول إن خير وسيلة لمواجهة العولمة هي الحضور لا الغياب. 
وعلى أي حال أيضاًء فإن العولمة حاضرة فيناء شئنا أم أبينا. فلنتعلم كيف نكون 
حاضرين فيها. فغياينا عنها هو أسوأ شكل ممكن لحضورها فينا. وكما أتاحت العولمة 
إمكانية ظهور قطب اقتصادي جديد في العالم هو القطب الآسيوي؛ وكما أتاحت 
إمكانية تبلور قطب إعلامي أوروبي مشترك (يورو نيوز في مواجهة سي .إن. إن على 
سبيل المثال)» فليس ثمة ما يمنع التفكير ‏ أو الحكم ‏ بإمكانية بروز قطب ثقافي عربي 
مشترك ذات يوم. ومع أن مسافة سنوات ضوئية لا تزال تفصلنا عن إمكانية تجسيد 
واقعي لهذا الحلم ‏ الذي يرتبط تحقيقه أصلا بسلسلة تحولات ديموقراطية وتحديثية 
جذرية في العالم العربي ‏ فلا خيار لنا إلا أن نحلم به. 


لماذا؟ لأننا بكل بساطة نرفض أن نحصر أنفسنا بين فكي كماشة فوكوياما 
وهيوتنغتون. فليس حتماً محتوماً لا نهاية التاريخ ولا صدام الحضارات. وضداً على 
أطروحة تاريخ منمط تهيمن عليه حضارة كونية واحدة ماحقة لكل ما عداهاء وضدا 
على أطروحة تاريخ ممزق يعيدء من خلال الصدام الكوني» تأسيس العالم في جزر 
حضارية مغلقة على نفسها ومتناحرة» فإننا نعتقد أن العالم يتجه إلى أن يكونء لأول 
مرة في التاريخ» موحد الحضارة متعدد الثقافات. والعولمة قد تكون أداة هذا الجدل ما 
بين الحضارة العالمية والثقافات القومية. ولكن هذا بشرط ‏ قد يصفه بعضنا بأنه 
طوباوي - وهو أن تكف العولمة عن أن تكون أداة للهيمنة لتصير أداة للمشاركة. وحتى 
لا يبدو وكأني أمارس بدوري آلية السيطرة على الخطاب بدل الواقع فلأحدد حالاً أن 
تعديل معادلة العولمة من الهيمنة إلى المشاركة لا يفترض التساوي المطلق فى حخصص 
الشركاء. فالعولمة أقرب إلئ- أن تكون شركة فساهمة: ومرتغنااقها عند يح 
محفظتنا من الأسهم. وبحكم حجمنا الديمغرافي فإن السقف الأعلى لحصتنا لا يمكن 
انديتجاور 5414 فى الميئة ٠‏ .وإلا لصرنا تحن أنفيضا مق الميمتيين .. ولكرة: تدس هذا 
السقف أعلى مما يمكن أن نصل إليه في المستقبل المنظور. أولاً لأن العالم العربي لا 
يتدخل في شركة العولمة باعتباره مساهماً واحداً. فمحفظته الافتراضية من الأسهم 
موزعة هي نفسها بين شركاء عديدين» وفي أحيان كثيرة متخاصمين ومتناحرين. ثم إن 
العالم العربي؛ الذي لا يزال معظمه ينتمي إلى العالم الثالث وبعضه إلى العالم الرابع» 
لا يتساوى في القدرة على الإنتاج المادي والمعرفي مع باقي المساهمين في شركة 
العولمة» ولا سيما المؤسسين الكبار منهم الذي يحوزون؛ على الشآلة النسبية لحجمهم 
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المقتفون" الغريه والتالة 


الديمغرافي. ٠‏ في المئة من نتاج البشرية المادي و10 في المئة من نتاجها المعرفي. 
ومرحلياً يمكن أن نكون واقعيين إذا حلمنا برفع حصتنا في شركة العولمة من واحد في 
الألف إلى واحد في المئة» وهذا ضمن أجل زمني لا يقل عن ربع قرن» وهو الحد 
الأدنى للبدء ب «الإقلاع»؛ كما يمكن استقراء ذلك من تجارب الأمم الآسيوية الشرقية 
والشرقية الجنوبية. . أما إذا لم نستطعء ٠‏ كلنا أو , بعضناء الإقلاع خلال ربع القرن القادم. 
تيسن لنا لان دار لقنا اذى تعلارل. محادلة: الجر ده الى اتن انا لاوا ها . فمعادلة 
العولمة مفتوحة ومتعددة المجاهيل ومتغيرة القيم . وإن يكن من مجهول يصعب تحديد 
فيمته من الآن فهو المجهول العربي» ولا سيما أننا نحيا في زمن صعب شديد التوتر ما 
بين محازبي الحداثئة ورفضتها. 

وبالفعل؛ ومن منظور هذا الاستقطاب الذي يثقل بباهظ وطأته على الثقافة العربية 
المعاصرة. فإن العولمة تتعدى كونها معادلة لتتلبس شكل إشكالية. فحضور العولمة فينا 
وحضورنا فيهاء وتحديدا من وجهة نظر ثقافية» هو كيفٌ إلى جانب كونه كمّاً. وما لم 
نأخذ ذلك , بعين الاعتبار الكافي فإننا نجازف بدورنا في الوقوع في خطأ الفصل بين 
الأداة 00 ومثل هذا الفصل قد يكون ممكناً اقتصاديا وتكنو لو جباء وتو إعلامياً؛ 
ولكنه غير ممكن ثقافياً. فالعولمة؛: من منظور ثقافي» ليست ظاهرة محايدة. فهي 
تحمل معها ثقافتها الخاصة. وفى الوقت الذي لا تملك فيه الثقافة العربية» مثلها مثل 
سائر ثقافات العالم» من خيار آخر سوى التمفصل معهاء فإن هذا التمفصل يبدو 
مرشحاًء في الحالة العربية» لأن يكون تصارعياً أكثر منه توافقياً. وذلك لآن القيم 
الثقافية التي تحملها سيرورة العولمة تبدو إلى حد كبير مفارقة» بل مناقضة للقيم السائدة 
في الثقافة العربية. 

فثقالة العولمة قابلة للتوصيف بأنها دنيوية ‏ ولا نقول علمانية - على حين أن الثقافة 
العرية لزان معدولة بعلن الرؤؤنافة القيالة بوتكز قاين لوالمية الا 1 





(7) كان مشهداً شديد التفارق ‏ هذا أقل ما يمكن قوله ‏ هو ذاك الذي قدمته الفضائيات والتلفزيونات 
والإذاعات العالمية عن يوم الكسوف في ١١‏ آب/ أغسطس ١944‏ من جهة أولى؛ وبعض 
الفضائيات والتلفزيونات والإذاعات العربية من الجهة الثانية. فعلى حين أن الأولى تعاملت مع 
الكسوف بروح علمية خالصة بوصفه محض ظاهرة جيوفيزيائية طبيعية» استنبتت له الثانية 8 
إضافياً غيبياً وتعاطت معه وكأنه ظاهرة ما فوق طبيعية أيضاً. وبدون أن تتنكر للتفسير العلمي 
للظاهرة» فقد نقلت أيضاً بالصورة والصوت صلوات الكسوف من أكثر من عاصمة عربية 
وإسلامية . 
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من النهضة إلى الردة 


وثقافة العولمة» بوصفها ثقافة مجتمع وفرة» هي ذات نزعة متعية (2)1160021516 
تقوم على الحد الأقصى من اعتصار اللحظة الحاضرة» وهذا إلى حد الفجور 
الاستهلاكي» بينما الثقافة العربية» كثقافة مجتمع ندرة» لا تزال محكومة بمنطق القناعة 
والزهد والادخار المادي برسم اليوم الأسودء والادخار الروحي برسم اليوم الآخر. 


وثقافة العولمة - من حيث هي ثقافة صورة في المقام ‏ تقوم على إحضار الجسد 
ولا تتردد فى كشفه وتعريته» ولا سيما منه الجسد الأنثوي؛ على حين أن الثقافة العربية 
لقالة حته مق الحيك ,ركز التعس ةو دولا سنهاامقه االسين ال 


ومن هذا المنظور نفسه تتفارق الثقافتان تفارقاً كبيراً فى الإباحة والتحظير 
الجنسيين» فتفرط ثقافة العولمة فى إطلاق حق الحبء مثلما تفرط الثقافة العربية فى 
ا 

وهده ار ب وعيرها التعو تجعل التمفصل ما ؛ بين ثقافة العولمة ة والثقافة 


ولكن قدراً من التمزق ومن الألم قد يكون ضرورياً العديي القسة المعدئ” لها 
سنسميه - وهو مصطلح نستعيره من علم الاجتماع ‏ بالحراك (38061116) الثقافى . 


وفي تقديزنا أن الحراك الثقافي مخرج أمثل من المأزق المزدوج الذي يتهدد عملية 


)1١(‏ تسبب الفضائيات العالمية» الملتقطة بواسطة «الديشات»8. حرجاً غير قليل للجهات المسؤولة عن 
«الحشمة العامة؛ في البلدان العربية. وقد نقلت الصحافة العربية «المهاجرة» قبل نحو سنتين من 
الزمن خبر تظاهرة نظمتها الهيئات الدينية في مدينة حلب فى شمالى سوريا احتجاجاً على 
«إباحية» إحدى الشبكات التلفزيونية التي تبث من تركيا المجاورة. ولا ننس هنا المتاعب التي 
تعرضت لها شبكة 129/5 الفرنسية. التي هي طرف مشارك في «الباقة» التي يبثها قمر اصطناعي 
عربي ؛ سئي بها برنافتها غ ناد للعرااة , 

(70) إن التفارق قائمء من هذا المنظورء ليس بين الثقافة المعولمة والثقافة العربية السائدة فحسسب» 
بل في داخل الثقافة العربية نفسها. ففي الوقت الذي تضطر فيه السينما المصرية» تحت الضغط 
الأصوليء إلى تحظير أي شكل من التعرية أو من الملامسة الجنسية؛ بما في ذلك القبلة 
«العذرية؛اء فإِن الفضائيات اللينانية تسجل في العالم العربي تاها مرموقاً يعودى في أن أسيابه 
على الأقل. إلى الكثافة النسبية لحضور المرأة فيها. كما أن السينما المغاربية الفرانكفونية» 
المتحررة نسبياً من الضغط الأصولي. تتكلم بصرياً بلغة الجسد الأنئوي على نحو لم تألفه 
السيفا المصرية نفسها حتى في مرحلتها «الليبرالية». 


6 


المئقفون العرب والعولمة 


التمفصل ما بين ٠‏ ثقافة العولمة والثقافة العربية . 

مأزق الانغلاق على الذات والتشرنق في خصوصية أو أصولية ثقافية خانقة . 

فغان ف الانخلاع من الذات والانجراف في سيرورة عولمة ثقافية ماحقة. 

فالحراك الثقافي» إذ يجمع بين لجام الأصالة ومهماز الحدائة المعولمة» يبدو أقدر 
من أي آلية أخرى على التحكم بسرعة التنمية الثقافية العربية وضبط اتجاهها وتحاشي 
المطبات على كلا جانبى مسارها. 

وإذا بدت لنا جدلية اللجام والمهماز عامية أكثر مما ينبغيهاء فإننا نستطيع 
الاستعاضة عنها بجدلية أكثر شاعريةء هي جدلية الجذور والأجنحة. 

وكما نعلم جميعاً فإن مقولة الجذور هي اليوم موضع تثمين كبير في شتى ثقافات 
العالم التى تراودها حاجة لا سبيل إلى نكرانها إلى العودة إلى ذاتها والتمسك بجذورها 
خوفاً من أن تقتلعها رياح العولمة التي لا سبيل أيضاً إلى المماراة فو فى أنها غالبا ما تأخذ 
شكل عاصفة . 

ولكن استعارة الجذور لا تبدو لنا وافية بالمطلوب ولا كافية لضمان الحد الأدنى ‏ 
وكم بالأحرى الأمثل ‏ من الدينامية الثقافية . 

فهذه الاستعارة المأخوذة من مملكة الشجر النباتية قابلة لأن تعرز وتوازّن باستعارة 
مقتبسة من مملكة الطير الحيوانية . 

فالثقافات القومية» ومنها منها العربية» تحتاجء ٠‏ في سيرورة تمفصلها مع الثقافة 
المعولمة. إلى احية قدر حاجتها إلى جذور. 

إذ إن يكن ثمة من سؤال مصيري بالنسبة إلى مستقبل الثقافة العربية في عصر 
العولمة فهو هذا السؤال ذو الشقين: كيف تبقى المجموعة الثقافية العربية متجذرة في 
تربتها وأرضها وكيف تحلق في الوقت نفسه في فضاء العولمة؟ 

ولقد قلنا إن ربع قرن من الزمن هو الحد الضروري الأدنى للبد من الجانب 
العربي بتعديل معادلة العولمة الكمية من الهيمنة إلى الشراكة النسبية. وربع القرن هذا 
قد يكون فترورا ايا لإنضاج استجابة عربية مطابقة لتحدي العولمة من حيث هي 
إشكالية ثقافية كيفية . 
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من النهضهة إلى الردة 


وليس لأحد أن يتوقع من الآن ما سيتمخض عنه المجهول العربي خلال ربع القرن 
القادم وكيف سيتم حسم الخلاف حول أمّ المسائل الخلافية التي هي هي العولمة في يومنا 
الحاضر. ولكن بعيداً عن بكائيات الجرح النرجسي وفخريات الضف الأنوي. فإن 
درس الواقعية ‏ الذي لا يؤمن بوجود نقلات عجائبية ‏ يجبرنا على أن نكون أميل إلى 
التشاؤم في مبتدأ تلك المهلة الزمنية» ولكن دون أن يسد علينا باب التفاؤل في 
ري 





(75) يجد هذا التفاؤل على المدى الطويل بعض تبريره في ما يكاد أن يكون قانوناً للمثاقفة التي هي 

00 الآلية الأولى للتمفصل ما بين الحضارة العالمية والثقافات القومية التي لم تنطور الحدائة من 
داخلها بصورة عضوية . فالوافد الحضاري الذي يعسر هضمه في البداية ‏ هذا إن لم تلفظه معدة 
الثقافة القومية ‏ لا يلبث مع الزمن أن يتوطن ويتأقلم ويتجنس» بل اقوس الشاهد على ذلك 
تفده مطه بردو الطاماظم إلى تخلنيت في أواخر القرن التاسع عشر. فهذه الخضرة التي تسمى في 
اذك الشام والسدورة تجرينا لاسمها الإيطالي 190118 /801171: تسمى أيضاً في حلب 
ب «الفريجية" إشارة إلى أصلها الأجنبي (وبالمناسبة إن الطماطم ليست إيطالية» ولا (إفرنجية». 
بل هي مع البطاطا ‏ من الحسنات التي أدتها الزراعة الأميركية الهندية للبشرية). وقد نفر 
الحلبيون من استهلاكهاء وكم بالأحرى زراعتهاء في بادئ الأمر بسببها لونها الأحمر غير 
المطابق لكونها «خضرة». ولهذا السبب لقبها الحلبيون ب «مؤخرة الشيطان»». وأصدر مفتى 
المدينة فتوى بتحريم أكلها. ولكن لم تمض سنوات قليلة حتى كانت زراعة الطماطم قد عت 
بلاد الشام و«تأضلت» حتى صارت الأصناف الجيدة منها تعرف باسم «البلدية». 
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